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الأمة العربية والإسلامية بمناسبة حلول الألفية ال 


أهدي هلا المحث 


د. عمارساسي 


ادلم 

نشات علوم العربية في أحضان القرآن الكريم خدمة له» وتقربا لفهمه وصونا للسانه واکتناه 
لبعض آسراره ولا غرو في ذلك فهو النبع الثري» والمصدر العذب الذي لا ينضب. لا تزيغ به الأهواء. 
ولا تلتبس به الألسن ولا تشبع منه العلماء ولا خلق على كثرة الرد ولا تتقضي عجائبة معجزة في نظمه. 
معجزة في مضمونه» معجزة في تراكيبه. معجزة في ألفاظه. بل معجزة حتى في أصواته وحروفه المقطعة. في 
وضوح و بیان لا يخالطه التباس أو إبهام. ولكنه حال أوجه. يتفتح كل حين وآن على كل جديد لمن بفتح 
الله عليه منه لمن يديم قراءته كما كان يتلى على المؤمنين ام الوحي؛ ويذهب إلى ما يشخصه القرآن إليد 
ويحمل نفسه على ما يحمل عليه. 

وأحسب أن الباحث عمار ساسي من هذا النوع الذي ذكرت- ولا نزكي على الله 
احدا- خاصة إذا كان من تربطنا بهم أواسر الا خوة» وصداقة البحث» ووحدة المنهج» ولكنها 
الحقيقة. 

لقد نظر الباحث في مفهومي الاعجاز والبيان فيما قبل فيهما وعنهما في تراثنا الأصيل 
على ثرائه وتنوعه فلم يشبع ذلك فضوله العلمي؛ ولم يصب منه ذلك مكمن التصديق (تباع 
كما أصاب منه موضع التقدير والتوفیر. وشتان بين الاحترام والإيمان. فعاد بهما إلى القرآن 
مستقرئا وباحثناء ومنقبا وفاحصا. فمستخلصا ومقرراء عاد بهما إلى القرآن وعنده الخبر اليقين. 
ول يعد إلى القرآن لأنه ما فارقه؟ فماذا وجد؟ وجد أن العلوم العربية- كما وجد غيره- نشأت 
جميعها في أحضان القرآن الكريم خادمة له ومقربة لفهمه. صونا للسانه واكتنافا لبعض أسراره. 
محاولة إبراز ما فيه من وجوه الجمال- وهو الأجمل- مبينة سر الإعجازء كما في البلاغة- وهو 
الأبلغ- وذلك بالبحث في اسلوبه. وطريقة أدائه المعاني الختلفة. 

إذ كانت وما تزال غاية ما ترمى إليه البلاغة- الأصيلة- هي معرفة إعجاز القرآن 
الكريم وبيان سر |عجازه لذلك أقر جهابذة الفكر العربي منذ القديم: آن أحق العلوم بالتعلم 
وأولاها بالتحفظ بعد المعرفة بالله جل ثناؤه علم البلاغة ومعرفة الفصاحة الذي به يعرف 
إعجاز كتاب الله تعالى ... وقد علمنا أن الانسان إذا أغفل علم البلاغة» وأخل بمعرفة الفصاحة 
| بقع علمه بإعجاز القرآن من جهة ما خصه الله به من حسن التأليف و براعة التركيب'". 
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عاد باللفظين- الإعجاز والبيان- إلى رحاب القرآن متتبعا آية فآية فلم يجد- للفظ 
بالإعجاز - في القرآن ذکرا بالدلول والصيغة الى هو عليها اليوم؛ بل إن الذي استعمله القرآن 
الكريم بلفظه صراحة هو الفعل يعجزون أو صفة معجزين أو عجز والجمع أعجاز أو أسم 
فاعل معجز وهي في مجموع مشتقات جذرها اللغوي لم نتجاوز ستة وعشرين لفظ في القرآن 
كله. لذلك عاد إلى التراث باحثا ومنقبا عن تاريخ ظهور المصطلحين الإعجاز. 

وتعريفه. ومقاصده. وهي عناوين الفصول الثلائة التي تقاسمت الباب الأول المعنون 
الإعجاز القرآني وقد وجل فيما هدته إليه القراءة الشاملة لما أثر في هذا الوضوع أن الإمام 
الواسطي هو أول من استخدم مصطلح الاعجاز عنوانا لمؤلفه إعجاز القرآن ومنه تناقلته أسلة 
الألسنةء وأسنة الأفلام» أما مدلول الإعجاز فتكاد تجمع مصادر التي عرضت له على أنه الأمر 
الخارق للعادة؛ الفرون بالتحدي. السام من المعارضة وتناقله الناس بعدهم وكأنه التعريف 
الجامع المانع» يستحضر -بداهة- كلما عرف الإعجاز أو درسء لكن الباحث رأى ذلك مجرد 
تعريف وصفي منقوص من خاصية ببان المقصد منه ما يستوجب إكماله ليكون أقرب إلى 
الإحاطة والشمول وقد فعل ما يحمد له لأنه لم ينسق وراء التعريفات الجاهزة والأحكام التوارثة 
إذا رأى فيها ما يستلزم التعقيب أو التصويب وللقارئ أن يعود للكتاب ليرى أهمية ما أضاف 
الباحث ومدى ما عقب ودقته ما صوب خاصة بعد تركيزه علة مقاصده الإعجاز في الفصل 
الثالث خاتمة الباب الأول وبعد أن استوفى بحثه في الإعجاز من حديث تاریخه و تعريفه 
ومقاصده أنتقل إلى الباب الثاني لبحث البيان على غرار بجثه في الإعجاز استكمالا ووقاء ما 
التزم به في عنوان مؤلفه الإعجاز البياني في القرآن الكريم تتبعا وروده في القرآن الكريم 
وسياقاته ومسافاته. فوجد تواتر مشتقات جذوره اللغوي (تبين) قد نيفت عن اثنتين و عشرين 
بعد الخمس مه لفظة. استخلص من استقرائها وما اثر عن البيان في اللسان العربي. وعند 
علماء الأصول والبلاغة والنحاة تعريفا أحسبه طريفا كل الطريفة للبيان مالفا كل المخالفة 
للتعريف الانور الذي یعتم البیان احد أجز اء ثلائة للبلاغة كما هو شائع معان, بیان بديع. 
والبديع حقيقة أن بستصفي البحث من منابع البیان القرآن- وهو الأبين- واللسان في معجماته 
وأقوال العلماء من مصادرها أن البيان أوسع من البلاغة دلالة ومحتوى؛ وان مقوله أن البیان 
رالبلاغة والفصاحة مفهوم واحد خطأ فضيع في حق اللسان ومعرفة الإنسان. 


كما أن البيان يتجلى في النموذج الأمثل للسان العربي المبين- القرآن الكريم- من 
خلال الصوت اللغوي والمفردات والتراكيب بشقيها الثابت والمتحرك باعتبارها جميعا وسائل 
بیان ذات وظائف بيانية جزئية بالفصل ووظائف بيانية كبرى بالوصل: وهذه بعض النتائج 
والمفاهيم الجديدة التى اصفر عنها البحث. والتى رغم جدها ثابتة الأصول راسخة الجذور. 
تغري الباحث بالتأمل فيها وتدبر أهدافها ومراميهاء وتدعو كل حب للعلم والانصاف أن 
بقرأها ویتحراها ويستقرئ التراث على هدى القرآن ومصباح العقل و نور الفؤاد. قراءة غير 
المقلد. وني الآن نفسه قراءة غير الفند. إنما قراءة المنصف العادل. وأحسب أن هذا البحث مثال 
لبعض أوجه هذه القراءة. لذلك فإنه لا غرابة أن يصل إلى ما وصل لأنه من القرآن كرع ومنه 
عل ونهل وعنه صدر. وقديما قيل وصدق القائل من أراد علم الأولين والآخرين فلیثور القرآن. 


الأستاذ الدكتور محمد العيد رتيمة 
أستاذ فقه اللغة بكلية الآداب واللغات 
فسم اللغة العربية وآدابها بجامعة الجزائر 


مقدمة 


البحث في التراث عمل كبير والبحث في القرآن أكبر والانبهار بالبحث الغربي يكبر 
كلما كان الاهتمام بالبحث في التراث يصغرء ويكاد هذا الانبهار ينعدم وتوشك هذه التبعية 
تنتهي طالا تعمق البحث في التراث العربي الأصيل بالاستمرار إذ ساعتها تظهر الحقيقة العلمية 
ويتجلى حجم النتائج العلمية الغربية بحقيقته. وقدبما قالوا: إذا عرف السبب بطل العجب وقال 
في هذا الصدد المتني : 

وتعظم في عين الصغير صغارها * » *# وتصغر في عين العظيم العظائم 

إننا نقول هذا من منطلق الثقة بالنفس واليقين العلمي والانصاف للحق. والقرآن 
الكريم كلام الله المنزل على رسوله والشامل لكل العلوم والمعارف كبيرها وصغيرها ودقيقها. 
والبحث فيه لا يننهي لأن أسراره لا تنقضي. 

كيف لا وهو الكتاب الخالد والعجزة البافية أبد الدهر بحفظ الله لها قال تعالى: ان 
ن تلكا نکر ونا لم خحَفِظونَ»”' وقال أيضا: (مُل ین آجتمعت آلانس الجن عل أن یاو 
بمثل مدا فان لا َأنُونَ بمئله- ول کارت بَعْضُهمْ بض ظهی ۳ وفال أيضا: (إتا يعن 
فان حا ج دی إلى الخد قاتا پو ون نفو برع ه161" 

والبحث اللغوي في القرآن إلى اليوم قليل وان بدا كثيرا. وكل ظاهرة لغوية تنارفا 
باحث هي قابلة للبحث ثانية من وجه ثان. وهكذا لأن القرآن الكريم حمال أوجه. والناهج 
متعددة ومتباينة الوجهة ومن هنا فلا يوجد في البحث القرآني دراسة لغوية أكل عليها الدهر 
وشرب كما لا يجوز في هذا السياق والموضع مقولة: ما ترك الأول للآخر شيئا إذ الاجتهاد 
مطلوب في كل وقت والنتائج العلمية منتظرة باستمرار. والمعهود في اليوم قد تقلبه الحقيقة 


“01 الحجر". 
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العلمية المكتشفة غدا إلى غير معهود إني أفر هذا وأؤكده انطلافا من موضوع رسالتنا العلمية 
هذه الموسومة بالإعجاز البياني في الآبات الحكمات العبادات والمعاملات ولعله لیس من المزايدة 
ولا من المبالغة إذا قلت ۸ يتطرق بالدراسة كما وكيفا إلى موضوع من صميم هذا التراث المتميز 
الفريد مثل ما تطرق لموضوع الإعجاز القرآني. ومنذ القرنين الثاني والثالث باخصوص وأقلام 
الباحثين والعلماء لم ترفع عن البحث والدراسة والتاليف إلى اليوم» ومع ذلك لم تنته الأسرار ول 
تنقض العجائب وا تشبع العلماء. ولعل الجدة في موضوعنا هذا هي من جهة الإعجاز البياني 
في الآيات احکمات. ذلك أن دائرة تعامل العلماء والفقهاء مع الآيات المحكمات في القرآن 
الكريم كانت محدودة ومخصوصة في الاستنباط الأحكام الشرعية من أدلتها التفصيلية قصد بيانها 
للناس جميعاء واحسب أنه لم یتجاوز هذه الدائرة إلى دوائر أخرء توسعة للبحث وتعميقا للدراسة 
العلمية الدقيقة. ضف إلى ذلك أن ما تناوله الباحثون قديما وحديثا في الإعجاز لا يعدو واحدا 
من ثلائة. 

إما أن يكون سردا تارييا للموضوع مركزا على أوجه الإعجاز فيه. أو يكون بحثا 
معمقا ني وجه علمي عام أو خاص منه. أو أن يكون دراسة لوجه بياني بلاغي باعتباره أظهر 
وجوه الإعجاز فيه معتمدة شواهد من القرآن محدودة ومعدودة يوحي التركيز عليها دون غيرها 
أن الإعجاز ليس في جميم آيات القرآن وهذا عندي رأي غير مستو. والذي بخص المقام هنا أكثر 
وهو الوجه البياني(النحوي البلاغي). وتنبثق عنه في الحال إشكاليتان الأولى في مفهوم البيان 
ودلالة البلاغة أي هل هما على معنى واحد؟ وهل البيان هو جزء من البلاغة؟ وأيهما أشمل 
وأوسع وانصح؟. والثانية هي خصوصية التطبيق والاستشهاد. فهل كان للآيات المحكمات الحظ 
الوافر في الاستشهاد لدى دراسة الإعجاز البلاغي عند العلماء والمفكرين عبر الزمان إلى البوم 
مثل حظ الآيات المتشابهات؟ وإذا كان الجواب بالنفي» فلماذا ضرب عنها الصفح مما بات الأمر 
يوحي علانية أن القرآن الكريم معجز في بعضه لا في كله و هذا- برأينا- رأي غير مستو أيضا 
وهو في حاجة إلى معاجة وتناول علمي دفیق. وأضيف إلى ذلك أن طبيعة الموضع والنهج 
089 و ا 
مصطلح أخذ حقه في ذلك هو مصطلح الإعجاز» حيث كان مفهومه المعهود على طول الخط 
التاريخي إلى اليوم حدودا في الصيغة التالية: 


هو أمر خارق للعادة مقرون بالتحدي سالم عن المعارضة. وسؤالنا الذي نريده في هذا 
القام هو هل هذا التعريف تعريف شامل للمعنى وحامل لخصائص التعريف العلمي الدقيق ام 
أنه في حاجة إلى بيان؟. والجواب برأينا أن هذه الصيغة هي وصفية دقيقة لكنها منقوصة من 
إبراز الخاصية المميزة في المعجزة القرآنية وهي بیان المقصد منها. 

إذ أن معجزة خلق السموات لا تتطابق ناما مع معجزة القرآن الكريم من حيث اللفظ 
والعنی والمقصد. ومن هنا كان بيان المقصد ضروريا لاستواء نعريف المعجزة والإعجاز علميا 
في الدائرنين العامة والخاصة أعنى بالداثرة العامة معجزة خلق السموات والكائنات والمخلوقات 
واعنی بالدائرة الخاصة معجزة القرآن الكريم. 

والأمر الثاني الذي نال قسطا كبيرا في هذا البحث في جزئه النظري هو مصطلح البيان 
از قد عقدت له بابا واسعا ذا فصول ثالثة» ناقشت فيه مفهوم البيان وتعريفه في اللسان العربي 
والقرآن الكريم ولدى علماء الأصول والبلاغة وعند النحاة وقدمنا رأيا في تقسيم البلاغيين 
البلاغة إلى معاني وبيان وبدیع» وانتهيت إلى أن البيان هو أوسع من البلاغة دلالة وحتوی. 
ولعل سعة دلالته هذه يجليها الفصل الثاني احدد بأنواع البياني في القرآن إذ عمدت فيه إلى 
ضبط جرد شامل لمصطلح البيان بكل اشتققاته التي جاءت في القرآن الكريم من أول سورة فيه 
إلى سورة الناس مع بیان تأويلهاء إذ على ضوئها تحددت سعة المفهوم في القرآن. وتأكيدا لهذه 
السعة وإبرازا لصلة كل من الأصول والبلاغة للقرآن الكريم تناولت بإيجاز مركز أنواع البيان 
عند اهل الأصّول والبلاغة لتنضح في رؤيتنا عبارة البيان- أوسع وأشمل دلالة من البلاغة. 
وهو في الوقت ذاته لا يعني بالتدفيق البلاغة عينها وعليه اعتبرنا من الخطأ جعل كل من البلاغة 
والبيان في دلالة ومفهوم واحد. وفي السياق هذاء نافشت راي الدكتور أحمد أبي ملجم الذي 
جعل كل من البيان والبلاغة والفصاحة في مفهوم واحد في مقالة عنوانها: البلاغة لغة 
واصطلاحا. وفي الفصل الثالث تناولت بالدراسة وسائل البيان وخلصت إلى أن كلا من 
الصوت اللغوي والفردة والتركيب الثابت منه والمتغير هي في الحقيقة وسائل بیان ذات وظائف 
بيانية جزئية بالانفصال. ووظيفة بيانية كبرى بالاتصال. وانتهى الباب بالوقوف على حقيقة 
البيان التجلية من الفصول الثلائة السابقة تأكيدا وتحقيقا وبذلك ينتهي القسم الأول النظري في 
هذا البحث. أما القسم الثاني منه فتطبيقي وعنوانه الإعجاز البياني في الآيات احکمات- 


العبادات والعاملات- وينطلق اساسا من المفهوم الشامل والواسم للبيان» حيث عرضنا فيه 
لدراسة تطبيقية لأربع آبات محكمات في العبادات وأربع آيات أخرى في المعاملات على ضوء 
النهج الرصفي الوظيفي» كل ذلك قصد الكشف عن الخصائص البيانية في الآيات احکمات: 
أما آبات العبادات فقد عمدت إلى اختبارها على أساس تثيلها لأركان الإسلام الخمسة حيث 
الترابط والتناسق والتکامل واضح فیها. وقد غيبت آية الصيام عن الدراسة عمدا لسبق تناولي 
إياها في رسالتي الماجستير الموسومة (في إعجاز القرآن الكريم- دراسة الإعجاز البياني لبعض 
آبات الأحكام). تحاشيا للتكرار في البحث العلمي الدفیق, آما آیات العاملات فقد ركزت في 
اخشيارها على أساسين الأول أساس بناء الأسرة والثاني اساس هدمهاء وذلك لكانة الأسرة في 
اجتمم. إذ ما مقامها فيه إلا كمقام القلب من امحسد. إذا صلح صلح الجسد كله وإذا فسد فسد 
الجسد كله. وقد اشتمل القسم التطبيقي هذا على بابين الثالث والرابع: أما الباب الثالث 
وعنوانه الإعجاز البياني في آيات العبادات فقد جمع أربعة فصول متوازية الأحجام؛ خص كل 
فصل بدراسة تطبيقية لآية محكمة على ضوء المنهج الوصفي الوظيفي في مبداي رفض الترادف 
وربط النحو بالبلاغة. وتوج كل فصل بتنائج. والآبات المدروسة في باب العبادات هي: 
۱- آية الطهارة. 
۲- آية صلاة الخوف. 
۳- أية الزكاة. 
-٤‏ ايه الحج. 

أما الباب الرابع وعنوانه: الإعجاز البياني في آيات المعاملات» فقد احتوى على أربعة 
فصول كسابقه. وخص كل فصل فيه بدراسة تطبيقية لآية محکمة في المعاملات وأنهیت كل 
فصل بنتائج وآراء. والآيات المختارة للدراسة التطبيقية في المعاملة هي: 
-١‏ آبة النكاح. 
۲- آية الآداب الأسرية. 
۳- آية الزنا. 
-٤‏ أآية الطلاق. 


وني الخاتمة جمعت النتائج التوصل إليها في رحاب هذه الرحلة العلمية المتعبة المتعق 
ولا أحسب نفسي ندمت شيا نهائياء وان كان ولا بد فهو جهد مقل في ظروف صعبة مع 
موضوع جديد كان السلطان فيه القرآن و اجتهاد الرأي. وذلك لندرة المراجع المنخصصة التي 
تعالج موضوع الاعجاز البياني من الوجهة التشريعيةء ومع ذلك فقد اعتمدت جملة معتبرة من 
الصادر والراجم بالعربية» واستفدت منها بقدر كما اعتمدت بعض الراجع بالأجنبية 
المتخصصة في علم اللغة احدیث. ویضاف إليها مجموعة من القالات التخصصهة في موضوع 
الأطروحة. 

ولا أقول بعد هذا الذكر أني وجدت الطريق مفروشا بالورود لا بل وكل ما في الأمر 
أن عراقيل ومعضلات هذا البحث كانت من نوع خاص وانعدام الشواهد التشريعية التطبيقية 
في كتب الإعجاز. فضلا عن موضوعات أو بحوث خاصة بها. ما اضطرني إلى الاجتهاد انطلاقا 
من أسس النهج العلمي المتبع ولا فخر. بل هو الواجب عينه و هو من باب (أجتهد رأيي ولا 
آلو). ومن فاعدة قوله تعالى: (لسان عرو تُبيث ». وقد زاد في تحفيزي جدة البحث وجدة 
النتائج التوصل إليها. ويمكن حصرها في أربعة محاور كبرى مرکزة: 
-١‏ في مصطلح الإعجاز ودلالته وموضوعه. 
۲- ي البيان وشموليته. 
۳- في أسلوب آيات العبادات وخصوصتها. 
4- في أسلوب آيات المعاملات وخصوصيتها. 

و في الختام أؤكد شكري الخالص لأستاذي الفاضلين الأستاذ الكبير الرحوم الدكتور: 


الدقيقة والتوجيهات القيمة التي أوصلت هذا البحث إلى جلسة المناقشة العلمية العلنية وشكرا. 


الجزء الاول 
دراسة نظرية 8 الآيات الحلمات 
العمادات والمعاملات 


الباب الأول 
الإمجازالقرآني 
نامه - رده بت مقأ صله 


الفصل الأول 
الإمجاز القرآني "تاریخه" 


التمهيد: 

في هذا الفصل لا أتناول تاريخ الإعجاز القرآني مفصلا ولكن أوجزه وأركز فيه على 
أهم الأحداث والتطورات التي كان لها الأثر الأقوى في الخط التاريخي لقضية الإعجازء ذلك 
انني تناولت هذا الجانب مفصلا في رسالتى العلمية السابقة (ماجستير). وما يميز الدراسة الأولى 
عن الثانية أن الأولى كانت دراسة عامة تمس كل من تحدث أو ألف في الاعجاز القرآني قليلا ار 
كثيراً منذ عهد النبوة إلى العصر الحديث» وكان الهدف منها هو استبيان واستخلاص وجوه 
الإعجاز القرآني. أما الثانية فهي دراسة خاصة تمس المصطلح بالتحديد وتبحث في تاريخه من 
اول ظهور إلى اليوم. وكان ادف منها هو الوصول إلى تحديد شامل وواسع ودقيق لمدلول 
المصطلح بدء بالإعجاز والمعجزة في دائرتهما العامة ومرورا بالإعجاز القرآني والمعجزة الفرآنية 
في دائرتهما الخاصة ووقوفا عند الإعجاز البياني والإعجاز البياني العلمي في دائرتهما الأخص. 
إن الذي اضطرني إلى هذا العمل اضطرارا هو المنهجية العلمية والمرحلية الموضوعية في البحث. 
وعليه أرى أنه لا يمكن الوصول إلى تحديد الفهوم الشامل والواسع والدقيق والجديد للإعجاز 
القرآني إلا بأمرين أساسيين الأول هو المرور على جسر تأريخ المصطلح. والثاني هو التحري 
والتمحیص والتدفيق والتثبيت من النتيجة قبل إصدار الحكم والخروج بالرأي الجديد. إن 
الباحث الجاد والتخصص في جمع التعاريف و إجراء المقارنة بينهما في أي علم من العلوم 
الحديثة يلحظ وهو في عمله هذا بعض التباين في مدلولات وصيغ التعاريف المبحث فيها زيادة 
ونقصاناء وقد يلحظ أيضا بعض الاتفاق فيما بینها؛ وقد يصطدم ببعض الاختلاف الصريح 
بينهما كذلك» وسر ذلك عندي أن كل تعريف هو في الحقيقة تعبير وترجمة عن مبلغ من العلم 
وعن وجهة نظر خاصة في مرحلة تاريخية ما بغض النظر عما إذا كانت هذه الرؤية أو النظرة 
ناضجة ام قاصرة ضيقة ام واسعة علمية ام ذاتية» وهنا تظهر لنا بوضوح أهمية العلاقة الوئيقة 
بين الجانب التاريخي للمصطلح وبين الوصول إلى تحديد الفهوم الدقبق له. وني هذا الصدد كان 
للمنهج التاريخي العلمي المستنبط من التتام بين نظرية ابن جني التى بلورها في الخصائص ونظرية 
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الجرجاني التي بلورها في دلائل الإعجاز في علم المعاني فضل كبير تمثل في الوصول إلى نتائج 
هي التي انتهى إلبها الفنصل. ونضيف في هذا الصدد جملة من المساتل نری أهميتها كبيرة في 
تحقیق الغرض العلمي الطلوب. الأول منها هي وجوب التحري والتمحيص والتدفيق في 
تعريف المعجزة والمعجزة القرآنية والإعجاز الإعجاز القرآني. لأننا رأينا أن جل التعاريف التي 
أوردها العلماء والمؤلفون عبر الخط التاريغي للمصطلح قد طليت بصفة التعميم لا التخصيص 
حتى صار الواحد منا لا يفرق بين المعجزة في الدائرة العامة والمعجزة الحسية في الدائرة الخاص 
والمعجزة القرآنية في الدائرة الأخص. 

ونقول مثل هذا في الإعجاز والإعجاز القرآني. فالتعميم في هذا المقام ليس من الأمانة 
العلمية برأينا. كل هذا الذي نذكره ونورده ما نريد به أن نقول بكلمة واضحة وصريحة أن 
الوفت قد حان لیلاد علم جليل قائم بذاته هو علم الإعجاز القرآني. فالإعجاز ليس موضوعاء 
إنما هو علم قائم له أسسه حامل لموضوعات كثيرة ومتجددة مع الزمن والظرف ونريد أن نؤكد 
أيضا العلافة الثنائية والضرورية بين النحو والبلاغة وقد وضحنا وفصلنا أمرها في الرسالة 
العلمية السابقة» وكذا العلاقة بين البيان والإعجاز. ونحرص على تأكيدها في هذا البحث الجاد. 
ونراهما أمرين أساسيين لازمين ومتلازمين. غير منفصلين. والمسألة الثانية تحص دور كل من 
المقام والمقصد في تحديد التعريف وبلورة الصيغة البيانية في الآيات احکمات. فكلام العرب بقام 
وغائب عنه المقصد. بينما الآيات احکمات في القرآن هي بمقام ومقصد متلازمين. وهذا برأينا 
سر من أسرار عظمة البيان القرآني في كونه يعلو ولا يعلى عليه. والمسالة الثالثة تخص دور 
الزمن في بلورة التعريف والصيغة البيانية في القرآن الكريم. فهذه قضايا جديرة بالعناية 
والاهتمام والدراسة إذ عنها وبها يستبين الجديد العلمي وإلا فحاطبون بليل أو كاتبون على 
الماء. 


في تاريخ المصطلح: 

الناظر في تاريخ الصطلح يلحظ أن كلمة إعجاز بهذ الصيغة والحروف / نظهر في 
عهد النبوةء ولم بتدارها الصحابة على السنتهم. ذلك أن بداية الدعوة كانت توجب ذلك 
وجوبا حيث كان الناس مشغولين بمعرفة الرسالة الجديدة في عقیدنها وأخلاقها وشريعتها. 
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وبرايي هذا الشغل أولى وأكبر واسبق من أي شغل آخر. لكن مضمون المصطلح كان متعارفا 
ومتداولا وموظفا منذ اللحظة الأولى حين نزول جبريل عليه السلام في غار حراء وقوله للنى 
ظة: اقرأء قال: ما أنا بقارئ. قال اقرا وضمه إليه ضمة أرعدت فرائصه ثم قال له: قرا سم 
زیت اذى حَلَقَ چ لقن الإنسسن بن عل أفرا زكارم و الى علم بالقلم © عَلَمَ 

آلإنسن ما ریغ ..14'". فرجع بها وهو يرجف فؤاده. فدخل على خديجة رضي الله عنها 
فقال لها: زملوني زملوني فزملوه حتى ذهب عنه الروع. وهذا نص حديث الوحي مفصلاء عن 
عائشة رضي الله عنها أنها قالت: أول ما بدئ به رسول الله 5# من الوحي الرؤيا الصالحة في 
النوم فكان لا يرى رؤيا إلا جاءت مثل فلق الصبح» ثم حبب إليه الخلاءء وكان يخلو بغار حراء 
فيخنث فيه وهو التعبد اللبالي؛ ذوات العدد قبل أن ينزع إلى أهله ويتزود لذلك ثم يرجع ال 
خديحجة رضي الله عنها فيتزود لمثلها حتى جاءه الحق. وهو في غار حراء فجاء» الملك فقال: افر 
قال: ماأنابقارئ؟ قال: فاخذني حتى بلغ مني الجهد ثم أرسلني فقال: اقرأء فقلت: ما أنا 
بقارئ؟ فأخذني فغطني الثالثة ثم ارسلنی فقال: اقرأ باسم ربك الذي خلق؛ خلق الانسان من 
علق اقرأ وربك الأكرم. فرجع بها رسول الله 28 يرجف فؤاده فدخل على خديجة بنت خويلد 
أم المؤمنين- فقال: زملوني زملوني» فزملوه حتى ذهب عنه الروع فقال لخديجة وأخبرها الخبر 
لقد خشيت على نفسي. فقالت له خديجة كلا والله لا يخزيك الله أبداء إنك لتصل الرحم 
وتحمل الكل وتكسب المعدوم ونقري الضيف ونعین على نوائب الدهر. فانطلقت به خديجة 
حتی آنت به ورقة بن نوفل بن أسد بن عبد العزى ابن عم خديجة» وكان امرؤا قد تنصر في 
الجاهلية وكان يكتب الكتاب العبراني فيكتب من الإنجيل بالعبرانية ما شاء أن يكتب وكان 
شيخا كبير فد عمى فقالت له خديجة: يا ابن عم اسمع من ابن أخبك فقال له ورقة: يا ابن أخي 
ماترى ..؟ فأخيره رسول الله 22 خبر ما رای فقال له ورقة هذا الناموس الذي نزل الله على 
موسى يا ليتني فيها جزعا با ليتني أكون حبا إذ يخرجك فومك. فقال رسول الله 5# أو حرجي 
هم؟ قال نعم. ۸ یات رجل مثل ما جثت به إلا أوذيء وان بدرکنی يومك أنصرك نصرا مؤزرا 
لم لم ينشب ورقة أن توفي وفتر الوحي " وذلك أنه قد آناه آمر لا قبل له به وسمع مقالا لا 
عهد له بمثله وكان رجلا من العرب يعرف من كلامها ما تعرف العرب وينكر منه ما تنکر كان 
هذا الروع الذي أخذه أول إحساس في تاريخ البشر هذا الذي سمع للذي كان يسمع من كلام 
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نومه و للذي كان يعرف من كلام نفسه ". وقد ظل طول حياته من تلقاء نفسه؛ يفرق بين 
الوحي الذي ينزل عليه وبين احادیثه الخاصة التى كان يعبر بها بإلهام من الله ما يجول في نفسه 
من خواطر وأفكار وكان ذا صفة إنسانية محضة لا يمكن أن تختلط بالكلام الرباني» ولذلك نهى 
الني 8 أول العهد بنزول الوحي عن تدوين شيء سوى القرآن؛ فقال من کتب عني شيئا 
فليمحه وذلك لكي يحفظ له هذه الصفة القدسية. في حين كان عند نزول الوحي ولو بآية. يدعو 
أحد الكتبة فورا ليدون ما نزل من القرآن. وكذلك القوم الذين شوفوا بالقرآن عرفوا إعجازه 
من أول الأمرء ولذا تملكهم الخوف على ما كانوا يعرفون مزية الكلام من قوهم أن يأخذهم 
الإيمان بأنه ليس من كلام البشر فيؤمنوا بمحمد ودينه قال تعالى: 7وقال الذين كفروا لا تسمعوا 
لهذا القرآن والغوا فيه لعلكم تغلبون””' أي اجعلوه لغوا وباطلا تجدوه هزوا لعلكم تغلبون 
فإنكم إن ناظرتموه يوما أو خاصمتموه غلبکم ". ولو لا أنهم احسوا أن هذا الكلام ليس من 
كلام البشر. ما أمروا أتباعهم بهذا الأمر وما حذروهم منه بهذا التحذير الذي هو أدّل من قول 
علی اعتراقهم پاعجاز الف-رآن الکريم. و یکتقوا بهذا التحذیر فا تجاوزوهلٍل اسلوب 
التهوین من شأن الفرآن الکریم ووصفوه جزافا بالأساطير بقول الله تعالى وَقَالَوَا أَسَطِيرُ 
الأؤليت آحکنتبها فهئ تملن عليه رة واصیلا۳6 بل طلبوا من الني 3# أن ياني هم 
بقرآن غير هذا القرآن أو يبدله قال الله تعالى: ودا تنل علیهم ءایاتتا بت وال E‏ ا 
حون نا أت بفزان عر هدوب كل ما کو ل آن لب تلقآي تفيئ إن اع 
1 ما ری )۳ 

ولا فالوا تکبرا وعنادا (لر نا لَقْلنَ نكل هذا ارق هىذا الا اسطیر وین 
كان لابد من التحدي الذي لامناص منه فطالبهم اولا بان يأتوا بمثله» ولو ترك لهم الحرية في أن 
يستعينوا في ذلك بالانس والجن جمیعا لفل لین أَجْمَمَعْتٍالإنس والجن علن أن یاو بمقل هىذا 
رن لا یاون بعل - ولز کارت بَعْصُهمْ لِبَعْض ظهیا۳6. نعجزوا عن الإتيان با هو أهون 
من سابقه. فطالبهم أن یاتوا بمثل سورة منه. يقول الله تعالى في سورة يونس التي كان نزوها بعد 
سورة الإسراء ام ولون آقترنة ل انوا ربلل وآذوا من تشن دون مه إن ك 


۰ 
و 
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صَندِقِينَ)”''". وني هذه المرة لم يمنعهم من الاستعانة بغيرهم ولكنهم مع ذلك لم ینالوا إلا عجزا 
لم تنزل معهم تنزلا آخر في سورة هود التى نزلت بعد یونس» حيث قال تعالى: واو 
فتن كل َو شم شور َل ما سوواذ شوم أتَطمئم ين دون له إن نكر 
صدفین). وآبة التنزل معهم هنا أنه قد افترض هم أن القرآن مفترى كما زعمواء وإذن 
يكون من صنع البشر ومحمد 36 ليس إلا بشر مثلهم. فما المانع أن يفتروا كما يفتري هو على 
ما كانوا يدعون. ول يطالبهم في هذه المرة أن يأنوا بمثل القرآن الكريم في علو أسلوبه وسمو 
معانيه وبالغ حکمته. بل طالبهم بان يأتوا بعشر سور ممائلة له في النظم. ولو ملئت زورا من 
القواعد وبهتانا من الأساطير. وأفسح لحم مجال القول في طلب العشر إذ عسى أن يفلحوا في 
بعضهاء إذا خانهم التوفيق في كلها ولا بلغ بهم العجز نهاینه. وهم احریصون الحرص كله على 
إفحام محمد 35 وإفشاله في دعوته. عاد فنزل معهم فوق ما نزل في سابقه فتحداهم أن يأتوا 
بحديث مثله. أي حديث كان لا على أن يكون القرآن ولا سورة من القرآن ولا عشر سور من 
مثله مفتريات على نحو نظم القرآن. فقال في سورة الطور المكية التي نزلت بعد سورة هود 
(فلیائوا دی بل إن كانُوأ صدقیرت)۳. وفي المدينة حاول كفارهم أن يرددوا مقالة 
أهل مكة مع ما رأوا من عجزهم فعاد القرآن إلى تحديهم» وطلب منهم جميعا أن يجمعوا أنفسهم 
وآلهتهم عسى أن يفلحوا في الإتبان بسورة من مثله وَذعُوا مَنَِسْتَطَمَْتُم ین دون آله إن کش 
صدقین)۳. فهو في هذه لم ينزل معهم من طلب المائلة التامة» بل يطلب منهم أن يأتوا بشيء 
فيه جنس الممائلة على وجه التقريب لا التجديد. وهذا منتهى ما يمكن التنزل ولذا كان هو آخر 
صيغ التحدي نزولا فلم يجيء التحدي بلفظ (من مثله) إلا في سورة البقرة المدنية» وسائر 
مراتب التحدي بلفظ (مثله) فهي التى نزلت بمكة قبل ذلك ولذلك حكم عليهم بقوله فان لج 
تَفعَلوأ ولن تفعلوا فاقوأ لكارَ ای وَقُودُهَا آلتاس الا مت ِْكفِرينَ)". 

لقد حكم عليهم حكما مؤبدا بأنهم لن يستطيعوا معارضته ثم هددهم بالعذاب بالنار 
وسواهم بالحجارة. فلو كانوا يستطيعون معارضة القرآن الكريم» لما سكتوا وهم الأعداء” ". 
الألداء. أصحاب العزة والنعرة امحاهلیة. وقد نكل بهم وأخرجهم وبين عدم قدرة بيانهم وأظهر 
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عجزهم عن مباراة القرآن» فلما لم يجدوا ثغرة ينفذون منها إلى معارضته» ووجدوا أنفسهم أمام 
بلاغة محكمة ونظم بدیع؛ وبيان من لدن حكيم خبیر .. ولا فكروا ما شاء هم أن يفكروا 
واستيقنوا من عجزهم. لم يكن هم بد من المجاهرة بعداوة الني ك فأعلنوا عليه وعلى أتباعه 
یاس و ور و ار ی اب 
مي ا ا ای ی ی 
متلائمة والبيئة التي استجابت لما لأنها نشریم مستمد من روحها تمليه شخصينها ویتطلبه 
ارتقاؤها العقلي والروحي. وتقدمها النسي في اجتماعها ولغتها وبيانها ... ولا كانت طبيعة هذه 
الرسالة ليست من الأمور المألوفة في حياة الناس العادية؛ وكان اتصال الله بالنى 5 عن طريق 
الوحي مما لا يجري لكل الناسء وم يألفه العرب. ولا لم يكن لديهم عن النبوة إلا تصور مبهم 
ما كانوا يتداولونه عن إبراهيم وإسماعيل وما كان يبلغهم عنها من خالطوهم من أهل الكتاب 
فقد استغربوا هذا الأمر من الني 32 وأنكروه بشدة ولا عرفوا من استقامته في سابق حياته 
ولاسيما أن هذا القرآن الذي جاء به أسمى تأليفا وأجمل أسلوبا من کلامهم: فقد كذبوه 
واستعذبوه في آن واحد» وكان من الطبيعي أن یرفی الني 3 على صحة رسالته وصدق مدعاه 
في الوحي- وهو أمر غير مالوف لديهم- بمعجزات تؤيده وتكون غير معتادة ولا مألوفة في 
حياتهم وعلى ذلك جرت النبوات في تأييدها وكانت معجزات هؤلاء الرسل حسية كما نعلم. 
لكن العرب لما طلبوا الني 3 بمثل هذه العجزات سخر منهم القرآن وفند أراءهم قائلا بانه لو 
آناهم بها لم يؤمنوا با آمن به غيرهم من شرح اله صدرهم هذا الدين. ويسجل القرآن طلبهم 
هذه المجزات. كما يسجل رفضه إجابتهم إلبهاء قال الله تعالى: الوا لا اترك له بت 
ُن کنو فل ا غ ET‏ ". وقال في موضم آخر: لاوز 
یکیهم انا انزلتا علي كَ الب ینلی غلبیم)۳. وفال ابضا: «(وقالوا مال هذا سول 
کل آلطفام وَيَمْثِى ۱ ف انوا ولا انزل هملك فیکورت مَعهء تذیژا < (چ یل الیه 
ڪن زاو تکون لَه جنه اَل ينها فال آلظْلمورت إن تثبغورت إلا رجلا مسخور ۳6 

وقال في موضع آخر: (وَقَالُوا لك لك حت تفجر لا ین الأزض يبو(" وقال: بل 
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الا ضعت ألم بل افترنه ل هو غاعر لیا ایو ما ازيل آلا ولون وه ما :مت فَبلمُم 
نزن اطلکنها هم ینوت . وقال في بيان أن العجزات لن تفید في هدايتهم شيا 
ولو تلا عبت كبا فى قرطاس سوه یدیم لا لین کفروا إن هددَآ إلا خر مين). 
وقد احتج العلماء لصاحب الدعوة والرسالة في عدم |تبانه بالعجزات الحسية بما احتج به من 
القرآن لو آناهم بها لا آمنوا. ولقالوا مثل ما قال الأولون: إنها سحر مبينء واحتجوا ایضا بان 
هذه العجزات الحسية إنما تحمل إلى ذوي العقول الجامدة؛ والتفوس الخاملة من الأمم السالفة. 
اما أمة العرب والإسلام فهم في راي هؤلاء العلماء يمتازون بالذكاء والعقول الراجحة ولذلك 
كانت معجزنهم بيانية وهي القرآن الكريم واحتجوا بقوله تعال: نا نت رون لَه 
شفشون6 ". وعللوا ایضا فقالوا: إن معجزة الني ج من جنس الفن الذي اشتهرت به 
العرب وبلغوا فيه الذروة وکانوا بتفاخرون به ویتباهون وهو فر البیان. والحقيقة أنّ العرب 
کانوا قد بلغوا في ذلك الفنَ من الفصاحة والبیان غاية كبيرة» حبث استقامت تعابیرهم إفرادا 
وتراكيباء وغت لهم آدوات الفصاحة على ما يقتضي به فانون الارتفاء والنشوء في بيئتهم: وبدل 
على نضج بیانهم أدب العلقات ولاشك أن فربشا كانت من بين جميع القبائل العربية اکثرها 
فصاحة ۳ 

والرأي هو أن القرآن جاء في الفصاحة بالدرجة التي لا تباری وهو المعجزة لكل الأمم 
ولكل العصور فإذا كان العرب الذين ملکوا ناصية البيان عاجزين عن الاتبان بمثله. فغيرهم 
أعجز. يقول الإمام أبو بكر الباقلانی: إن القرآن وحده معجز دون غيره من الكتب السماوية. 
لأنها لا تدل على أنفسها إلا بأمر زائد ووصف مضاف إليها لأن نظمها ليس معجزاء وإن كان 
ما يتضمنه من الإخبار عن الغيوب معجزا. وليس كذلك القرآن الكريم لأنه يشاركها ني هذه 
الدلالة. ويزيد عليها في أن نظمه معجزء ولا ريب في أن القرآن ادهش العرب لا سمعوه. وذلك 
لا وجدوافيه من سحر البلاغة والتأثر في النفوس. سواء المنكرة له أو المؤمنة به ولهذا حار 
المشركون في وصفه وخافوا من أن يستميل إليه قلوب مستمعيه منهم فصاروا يصدون عنه 
ويناون ويصفونه مرة بأنه شعر» ومرة بأنه سحرء ول يستطع فصحاؤهم إنكار روعته في النفوس 
وتغلغله في القلوب ". وذكر الامام السبوطي في الإتقان قال: أخرج الحاكم عن ابن عباس أنه 
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قال: جاء الوليد بن المغيرة إلى الني فقرأ عليه القرآن؛ فكأنه رق له فبلغ ذلك أبا جهل وأتاه 
نقال: با عم إن قومك يريدون أن يجمعوا مالا لبعطوكه لثلا تأتي محمدا لتعرض لا قاله. قال: 
قد علمت فريش أني من أكثرها مالا. قال: فقل فيه قولا يبلغ قومك أنك كاره له. فال: وماذا 
أقول؟ فوالله ما فيكم رجل أعلم الشعر ملي ولا برجزه ولا بقصيده ولا بأشعار الجن. والله ما 
يشبه الذي يقول شيئا من هذا وواه إن لقوله الذي يقوله حلاوة؛ وان عليه لطلاوة» وإنه للثمر 
اعلاه, مغدق أسفله. وإنه ليعلو ولا يعلى عليه» وإنه ليعظم ما تحته قال: لا يرضى عنك فومك 
حتى نقول فيه قال: فدعنى حتى أفكر. فلما فكر قال: هذا سحر يؤثر. هذا قول البشر . 

وقد ذكر القرآن هذه القصة في سورة الماثر في فوله تعالى: ى ومن فت وَحيدًا 9 
لل مُمَدُودًا 49 وین سْبودًا 25 ومَهدت لَه تمهیدا م ؟ م یم أن أزيذ چم گل 
ان گان لیجنا غییدا چ سازمقه. صَعُودًا © إن فك وَقَدّرَ چ ففیل کیت قدص ثم يل 
كيف فدر چ نم نظر چ تم عبس ور ج oS‏ 
ان مدآ إلا قول لبم ج ساصلیه سَفر وما آذزنك ما سَفَر)"". ونرى في القرآن ما يدل 
على قوة أثره البالغ في نفوس سامعية من المشركين والمؤمنين وَإِنْ أحَدٌ من لهذ ركت 
َسْتَجَارَكَ فاجزه حَن يسْمَعٌ کلم ۳۳ وحكاية عن المشركين قال: (وَقَالَ الْذينَ كفروا ل 
مغر نذا الان اقا فيه لعلکز تفلیون6 ۳۳. وفال ابضا: (لَو انلا هذا فان علن 
بل لته عا مصتعا ین نة اف . وقد راینا أن اشر كن نا راوا شدة تائ الفرآن 
في نفوس سامعيه أخذوا یتجافون عن سماعه وینعون الضعفاء والصفار من سماعه والاصفاء 
إليه. وآخذوا بنعتونه بصفات مخلة وغرضهم في ذلك أن پبینوا أنه ليس من عند الله إنما من صنع 
البشر وكل هذا إنكار لفكرة الرسالة. قال تعالى: (وقالرا أسَطِي اللي أَحَتَتَبَهَا فهئ ملق 
له بُكَرَةٌ واصیلا6 ". وقال ایضا: نما مه بش6 . وفال: إن هَذًا لا إفك آفترنه 
وان عل َم اخرُورت فقذ ول و۳6 وقال: بل قالوا: بل لك 


گە اس مير فس ”را 2 ) 5 مام 4ب و گم ی 
اخلم بل فّه بل هو شاع ...). وقال: ما ها الا رجل بريد أن صد عا كان 
م 1 
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م واه زر مش و ۳۱(۵) ده ۱ از و که ”وم ملعم ا زوع 7 STS‏ ۱ 
عبد بوك4" ۳ .وقال: (إذ قالوا ما نزل له على بكر ین ,۰۳۳6 وفال: وَيَقُولُون ان 
نخر" 

وني المقابل لهذا كله نجد القرآن الكريم يسجل کل أقوالمم هذه في كثير من السور ويدفع 
هذه التهم عن الرسول بيو قال تعالى ما عَلْمَْهُ روما يَتبَغ له إن هو إلا دک وفودان 
مبنٌ6”". وقال في تهمة الافتراء: مین رنه قل إن آفتريمه فلا تملکورت لى ین أله 
و و لام ام ِ, 9 1 رم ۰۶ رو مه رو و ر (TAM,‏ . 1 
یا هو عم بما تفیضون فيه کفی بو بیدا بين ینک الْفَفُورُ هو الِحیم۳6. فلما نعی 
علیهم ضعف عفوطم واسترسالمم في آهوائهم قالوا: إن ما تأنی به مشبه لا يأتى به شعراژنا 

: ر و ا وردان و ا و 4,۶ TLE‏ و ر ر 
واحسدة؟ (وقال الذي کفروا ولا بزل عله اهران حة وه دلب نیت بی فُؤَادَكَ 
گا فا ی ص رك 3ط مره مت إلى اهلام ہے رگوے ر 2ه اس 
ورنلنه ترتیلا © ولا ياتونك بمثل إلا جهندك بالحق واحسن َفسِير'". وطلبوا منه أن يغير 
ی 2 عل لبن "قد م عدا را سر 4 مد ان رار هوه ا ا 
القرآن أو يبدله (قال الت لا يَرْجُونَ قاتا نت بقرءان غَيْر ند أو بل قل مَا يكور لن 
مه مه 

رامو امه رو وي و را و میا 2 7 و و مر ۶ لو 2 ۳ 
أن بء ين تلقآي تفیی إن أي إلا ما بوق إلى إن آخافان عبت زنی عَداب یم 
عَظیم)" *. ول يكونوا يقصدون من هذه الحملات على الرسول 3# والقرآن الكريم إلا إنكار 
الرسالة ومناهضة الني 3# فلما لفتهم إلى مواطن الخير الذي يدعو إلبه القرآن الكريم وال 
التذوق لروعته التى لم يستطيعوا إخفاء اثرها فيهم قالوا نحن قادرون على مثله ود ی عليه 
انا قالوا قذ سمغتا لام لقلنا مثل هَندَا إن هد إل أطي ر آلأولين)“. أمام هذا 
التحدي منهم كان لابد للقرآن من أن يتحداهم علانية بقوة ليبين أنه معجزة النى # إليهم. 
فایات التحدي كانت مناسبتها وأسباب نزوها هذه الحملة منهم على القرآن الكريم وتكذيبهم 
روائع القرآن الكريم: وقد كان من مقتضی بلاغتهم العروفة وفوهم لو نشاء لقلنا مثل هذاء وما 
كان يعتلج في صدورهم من الحقد والكراهية هذا الذي جاءهم به عليه الصلاة والسلام. وما 
کانوا يظلون في بحث دائب عنه من الوقوف في طريق النجاح. كان من مقتضى ذلك أن ينهضوا 
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لعارضته ومجاراته بفصول من كلامهم البليغ على نحو ما كانوا يفعلونه في أسواقهم الأدبية من 
الساجلة والمعارضة في فنون الكلام ليقطعوا بذلك خطره عنهم» وليعلنوا بذلك لمن قد بنخدع 
بهذا الرأي يأنيهم به أنهم قد جاءوا بمثله أو خير منه. ولكنهم -رغم كل هذه الدواعي 
واحفزات- ۸ يفعلوا شيئاء وم يستجيبوا لتحدي القرآن في محاولة ماء غير أنهم تحولوا عن فوهم 
السابق: لو نشاء لقلنا مثل هذاء إلى زعم أن محمدا 5ة إنما يأتيهم بسحر ... أو كهانة .. أو هو 
شعر فريد ... كما قال اللہ تعالى ما عم مق قالوا هذا سخر وانا ہو کیرون۳۳6. ثم إن 
آبات التحدي ظلت مسجلة في كتاب الله تعالى تقرع آذان الأدباء والشعراء والبلغاء على 
اختلاف نحلهم ومذاهبهم في كل عصر وفرن» فما استطاع واحد فيهم مهما كان عصره وتاريخه 
أن يسجل إلى جانب هذا التحدي عملا ما يصح أن يقال أنه قد عارض به القرآن فأتى بشيء 
حسن وهذا من الأدلة المادية الملموسة على ثبوت وصف الإعجاز للقرآن الكريم إذ هو دلالة 
الوافع خلال التاريخ والقرون غير أن من أهم ما يزيد في جلاء هذا الدليل وتصويره وتجسيده. 
ان قلة من الناس حاولوا فعلا أن يأتوا بشيء مثل القرآن في بلاغته وسمو أسلوبه؛ وقد کانوا 
یانسون أنفسهم من القدرة البلاغية (اللسانية) ما يجعلهم أهلا لهذه المغامرةء ولكنهم لا أقدموا 
على ذلك نزلوا حتى عن المستوى الذي كانوا يقدرون عليه. وجاءوا بكلام بارد مضحك يسخر 
بعضه من بعض. فمنهم مسيلمة الکذاب. الذي تنبأ باليمامة أواخر حباة الني بك فقد زعم أن 
له قرآنا آخر يوحى إليه من السماء وقد جاء قرآنه هذا فيما رووا قوله: (يا ضفدع بنت 
ضفدعين نقي ما تنقين» نصفك في الماء ونصفك في الطينء لا الماء تكدرين ولا الشارب تمنعين) 
ومن ذلك قوله أيضا. (والخابزات خبزا والثاردات ثرداء واللاقمات لقماء إهالة وسمناء لقد 
فضلتم على أهل الوبر وما سبقكم أهل المدر ريفكم فامنعوه والعتر فآووه والباغي فناوئوه). 

ولقد كان مسيلمة من فصحاء العرب» وكان إذا تكلم على سجية وفي حدود طاقته. 
جاء بكلام خير من هذا الكلام بكثيرء ولكنه لما أراد أن يعرض للناس معجزته الفرآنية المكذوبة 
انحط لسانه إلى هذا الدون المضحك السخیف. ولقد أطال امحاحظ في كتابه الحيوان في السخرية 
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وهو برأينا دليل آخر ملموس على إعجاز القرآن الكريم؛ فان كان أصحاب الخبرة 
والبيان والطاقة قد عجزواء فغيرهم أعجز والمقصود بعجز الناس عن الإتيان بمثل القرآن, هو أن 
بانوا بكلام أي كان أسلوبه. ومنهجه؛ وطريقته؛ بشرط أن يكون مستوى القرآن بلاغة وبيانا. 
وفي تاکید حقيقة الإعجاز وبيان شموليته وعالميته يقول الأستاذ مناع القطان والإعجاز لسائر 
الأمم على مر العصورء ظل ولا يزال في موقف التحدي شامخ الأنف فأسرار الكون التي 
یکشف عنها العلم الحديث. ما هي إلا مظاهر للحقائق العليا الق ينطوي عليها سر هذا 
الوجود. في خالقه ومدبره. وهو ما أجمله الفرآن وأشار إليه فصار القرآن بهذا معجزا للانسانية 
كافة"'. والحقيقة الواضحة التي لا غبار عليها هي أن الحديث عن الإعجاز القرآني هو ضرب 
من الإعجاز لا يصل الباحث فيه إلى سر جانب منه حتى يجد وراءه جوانب أخرى يكشف عن 
سر إعجازها الزمن. فهم كما يقول الأستاذ مصطفى صادق الرافعي ما أشبه القرآن الكريم في 
تركيب إعجازه وإعجاز تركيبه بصورة كلامية من نظام هذا الكون الذي اكتنفه العلماء من كل 
جهه ... والفوا جوانبه بجا وتفتيشا ثم هو بعد لا يزال عندهم على كل ذلك خلقا جديدا 
رمراما بعيذا وصعبا شديدا وإنما بلغوا منه إذ بلغوا منه نزرا تهیأت لضعفه أسبابه وقليلا عرف 
لقتله حسابه. وبقي ما وراء ذلك من الأمر المتعذر الذي وقفت عنده الأعذارء والابتغاء العجز 
الذي انحط عنده قدر الإنسان لأنه ما سمحت به الأقدار”. 

ودخولا في الصميم نقول: 

هناك جملة من التساژلات تطرح نفسها في هذا الفصل ها من الأهمية ما ها والتى منها 
نصل إلى احدید المنشود. وهي كالآتي: - لماذا لم يستعمل القرآن الكريم مصطلح إعجاز؟؟ وما 
الذي استخدمه؟؟ -متى ظهر المصطلح على وجه التحديد؟ -ما هي الظروف الخصبة التى هيأته 
للظهور؟- لماذا لم يظهر في ظروف تبل؟- هل طرأ على المصطلح تطورا دلالي عبر الزمن؟- 
لاذا كان الاهتمام كبيرا بالإعجاز لدى العلماء؟- هل البحث في الإعجاز هو من قبل افلة 
العلم ام فريضته؟- ما هي الأبعاد المقصودة من ذلك؟ وانطلافا من هذه التساؤلات أقول: 

إن القرآن الكريم لم يستخدم مصطلح إعجاز بهذه الصيغة. 

وكذلك الني 38 والصحابة الکرام لم يستخدموا المصطلح في عهدهم أيضاء وذلك 
راجع برأينا إلا أن العاني هي اسبق دائما من الألفاظ . وما الألفاظ إلا أوعية للمعاني كما قال 
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الإمام عبد القاهر الجرجاني. والقرآن الكريم جديد في معانيه وألفاظه في أعين العرب جميعا 
وعقوفم. وهو منضمن لعقيدة جديدة وشريعة جديدة وأخلاق جديدة م تكن العرب تعهدها 
من قبل لذلك انصبت عقوم لفهم هذه العاني الجديدة الغريبة عنهم. وفهم المعاني يتطلب 
الوقت والجهد. وطبيعة المنطق البشري تقول: لا أنكر حتى افهم ولا استهزء حتى أفهم ولا 
أنهم حتى أفهم ولا أرفع راية التحدي حتى أفهم أيضا وفي كل حالة يكون الفهم للمعاني 
والصم عليها أسبق. 

وبعد الفهم والإحاطة والاستيعاب تأتي امجاراة والمباراة والمنازلة. لذا لم يظهر الإعجاز 
في مصطلحه هذا في بداية الدعوة وأول حباة الرسالة. 

كان أول قرآن مزعوم أراد أن يباري القرآن الكريم في آخر حياة الرسول على يد 
مسيلمة الكذاب. وفشل بل انهزم حتى صار أضحوكة الدهر عند العرب في البيان والبلاغة. 

ومع هذا كله لم برد لفظ الإعجاز في القرآن الكريم بالمدلول والصيغة التي هو عليها 
اليوم. إن الذي استعمله القرآن الكريم بلفظه صراحة هو فعل يعجزون أو صفة معجزين وذلك 
في العديد من الآيات القرآنية: نذكر منها قوله تعالى في سورة القمر ( كم عجار خل قير 
"". والعجز اصله التاخر عن الشيء وحصوله عند عجز الأمر أي مؤخره ثم صار في 
التعارف للقصور عن فعل الشيء. وهو ضد القدرة: ومنه قوله تعالى کم أَعْجَارُ غل حَاويَةٍ) 
۳ أي أصول نخل خاوية. ساقطة فارغة بالیة "۳ 

ومنه قوله تعالى لرأَعَجَرْتُ أن أكون مثل نذا ألغراب6"!' واعجزت فلانا وعجزته 
وعاجزته جعلته عاجزا. ومنه قوله تعالى وَعلَمُوَا انکر یر مُْجزى 6 ۳. ولوَمَا نش 
بمُعْجزيت فى الازض) ۳. وقوله: لوَآلذِينَ عون انا مُسجزِين4””''. وقرىء معجزين 
ومعاجزين وقيل معناه ظانين ومقدرين أنهم يعجزونناء لأنهم حسبوا ألا بعث ولا نشور فلا 
يكون ثواب ولا عقاب وهذا في معنى قوله ميت لین يَعْمَلُونَ اكنات أن يَسْبِقُونا6””". 
ومعجزين ينسبون إلى العجز من يتبع الني بن وذلك نحو جهلته أي نسبته إلى ذلك» وقيل معناه 
مشبطین أي یشبطون الناس عن الني ل والعجوز سميت لعجزها في كثير من الأمور قال تعالى 
(إلا جوز فى آنشبرین۳۹. وفوله ([ءألد وان عَجُورٌ'”*'. وعلى ضوء هذه الآيات نلحظ أن 
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مصطاح (إعجاز) بهذه الصيغة والدلول المتعارف عليه عندنا البوم (إعجاز القرآن) لم يرد في 
القرآن الكريم البتة إنما الصيغة البيانية القرآنية الدالة على معنى هذا المصطلح (إعجاز) وردت 
٤‏ العدید من الواطن ومنه قوله تعالى (فاثوا بسورة ین بل وآذغوا شهَدَاءكم من دون آله إن 
کشم صدقن) ۳ 

ووردت في قوله سفق لین ژآلانس ان آستطفثم أن تسفذوا من افطار لسوت 
ررض فانفذوا لا تعدو إلا بلط وفوله فل لَِنِ َجتَمَع تٍالإنس ولج على أن 
اوا بمقل مد ردان لا یاثون مله وز كارت بَصمِیْض ظهیا )۰۳ فالاعجاز في هذه 
الابات يعني التحدي مقرونا بالعجز؛ وهنا لا بد من توافر هذين الشرطین الأساسيين في تحقيق 
مدلول الاعجاز. وقد قيل أن عدم ظهور الصطلح في بداية الدعوة راجع إلى انشغال الني (*) 
والصحابة الكرام بالوحي والرسالة فهما وتطبيقا ودعوة وتبليغا عن الخوض في مر الإعجاز. 
وبرأيي هذا معقول. ذلك أن الوصول إلى الإعجاز واستخراج وجوهه يتطلب عملا كبيرا قبله 
يتمثل في الاستیعاب والتطبیق والدعوة والبلاغ. وهذا العمل الكبير يفرض جهدا كبيرا وزمنا 
طويلا وصبرا جميلا وهو ليس بالسهل اين الذي تقدر عليه العامة من الناس , إنما لصعوبته 
ولعظمته يختار اه تعالى لها العقول العظيمة والكبيرة» وهذه لا نجدها إلا في خاصة الخاصة من 
الناس الذي بفهمهم للرسالة واستيعابهم لما وتطبيقهم لها وتبليغهم إياها للناس مع الصير 
الجميل والزمن الطويل بهدیهم الله تعالى إلى فهم أسرار كتابه الكريم. قال الله تعالى (وَالْذِينَ 
جَهَدُوا فينا لیم سنا وان للم آلْمُحْسِينَ*". وهذا العمل الجليل هو جهد كير 
وهذا الجهد الكبير هو جهاد حق في الله. والوصول إلى أسرار كتابه العزيز هو سبيل من سبل 
هداية الله عبده. ومع هذا وذاك لم يصل العلماء إلى اليوم إلى الکشف عن معشار ما فيه من سر 
وبرأي لو حصل الانصراف أولا إلى موضوع الإعجاز دون موضوع الرسالة وبلاغها لخالف 
العمل هذا السنة في منطقها ومرحلتها وطبيعة سيرهاء ولحصل على إثره التعطيل والتقصير في 
حق البيان والبلاغ المبين. 
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وأحب أن أضيف في هذا الصدد ملاحظة ورأيا فافول: إن عدم استخدام القرآن الكريم 
للفظة (إعجاز) وتفضيله استعمال وتوظيف الصيفة المركبة في قوله فَأنُوا ورون ملل 
وا شهدآء کم من دون آله إن کش صَدقِينَ4"*“. دلیل على أن كلمة (إعجاز) بهذه 
الصيغة والحروف لا تعنى بالمالول الذي تتضمنه الصيغة المركبة السابقة في الآية الكريمة. فقولنا 
إعجاز تحمل معنى التحدي مع العجز. والعجز هنا إما أن يكون قويا نعجز. وإما أن يكون 
ضعيفا فعجز إلا أننا نشتقه من مصطلح (عجوز) قال تعالى لد وا عجُورٌوَمَذَا على شْيْتَ) 
. والعجز هنا في الآية هو الضعف والوهن وعدم القدرة بل حتی في لغتنا العامية تلحظ أن 
كلمة (عجزت) هي مقرونة دائما بالكبر والوهن. فتقول: عجزت عن القيام: أي أصابك وهن 
فلم تقدر على القيام. والقرآن الكريم لم يتحد العجزة والضعفاء الذين لا بیان شم ولا قوة. وإلا 
فلا معنى للإعجاز البتة. والإنسان مع الكبر يصاب بالضعف البدني والعقلي. قال الله تعالى 
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ال الى خلفکم من صَعْف تم جَعَلَ مِنْبَعْدٍ عففوة ْم جَعَلَ بن بعد فو َغفا وَسْيبَُ تلق 
E‏ فانظر في الکية کیف جمم بین الشیب والضعف: والضعف ها 
عام للمعنوي والادي في الانسان ولو عدنا إلى کلام العرب في لفظة عجز فاننا نجدهم یقولون: 
عجزت المرآة صارت عجوزا: أي هرمت وشاخت واصبحت عاجزة عن استرجاع شبابها. 
ویفال عجز الأمر إذا قصر عنه ". ومن هنا نقول إن القرآن الکریم تحذی الأقوياء قوة القول 
وقوة الفعل. القادرین قدرة البدن وقدرة العقل. مولاء الذین قالوا: و لكا لقلا مثل مدا" 
این نذا ال اسطم آلاولین۳"6. ولا معنی لتحدي الضعفاء الذين لا بيان لهم ولا قوة لهم. 
اسرد هذا انطلافا من مبدأ رفض ظاهرة الترادف في القرآن الكريم واللسان العربي البین 
وإنطلاقا من منطق أن كل کلمة وضعت لعنی خاص دقیق. لا تقدر كلمة أخرى على أدائه 
باق والکمال. 

وهو مدا من مبادئ المنهج العلمي المتبع في البحث. وقد أكده الدکتور جعفر دك 
الباب: إنكار الترادف الذي قد يظنه بعضهم سببا لتميز لغة ما بثراء مفرداتها وسعة التعبير فيها. 
والنظر إلى ما يعد من الترادف في لغة ما على أنه يعكس مرحلة تاريخية قديمة كانت فيها ألفاظ 
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تلك اللغة تعبر عن التفكير القائل على إدراك الشخص ول تكن فيها التسميات الحسية فد 
استكملت بعد تركيزها في تجریدات ". وقد سار الأمر على هذا النمط في غياب إستعمال 
مصطلح (إعجاز) لدى العلماء للأسباب التي ذكرناهاء حتى أواخر القرن الثالث هجري واول 
كتاب وسم ينظم القرآن في هذا القرن ينسب إلى الجاحظ (۲۵۵ه), وقد ألفه امحاحظ للفتح بن 
خاقان. فلم یلق قبولاء وقد نص الجاحظ في كناب الحيوان بقوله: وعبت كتابي في الاحتجاج 
لنظم القرآن. وغريب تأليفه وبدیع تركيبه ۳.۰ .. 

بقول الإمام البافلاني: أول كتاب آفرد في الإعجاز. وتردد فيه الجاحظ بين الصدفة 
على غرار أستاذه النظام وبين إعجاز القرآن بنظمه وغريب تأليفه ...''''. كتابه هذا في (نظم 
القرآن) لم يصل إلبناء وقد انتقده الإمام الباقلانی بقوله وقد صنف الحاحظ نظم القرآن كتاباء ل 
بزد فيه على ما قاله التکلمون قبله. ولم يكشف عما يلنبس في أكثر هذا المعنى" " ونری أن 
الأستاذ مصطفی صادق الرافعي والأستاذ امد صقر يؤكدان أن الامام الباقلاني لم بنصف 
الجاحظ في نظمه مادام كتاب الجاحظ مفقوداء فمن العسير الحكم علیه. ومن اليسير أن نعطي 
حكما عاما على رأي الجاحظ في نظم القرآن كمعجزة بيانية من خلال الصور البيانية التى أبرزها 
في كتابيه (البيان والتبيين) و(الحسيوان)؛ وبعض الكتب القديمة التى تشير إلى رأي الجاحظ في 
الإعجاز ومن خلال رسالته (حجج النبوة) وحديثه عن إعجاز القرآن فيها. والأهم هو أن 
الجاحظ من القائلين بالنظم أحيانا وبالصرفة أخرى. يقول صاحب فكرة إعجاز القرآن ولعل 
قول الجاحظ في البعض بالصرفة هو من باب الاستسلام والخضوع والانذلال لسحر القرآن؛ 
وعظمة بیانه. وعجزه عن الإفصاح بذلك. وهي برأيي حالة يصل إليها كثير من العلماء وكبار 
الشيوخ عند إدراك حلاوة القرآن. وسحره وإعجازه عن طريق الذوق الشخصيء ومن هؤلاء 
العلماء الكبار الرماني القائل بالصرفة والنظم والغيبيات'” . 

ونجد الإمام الخفاجي هو أيضا يقول بالصرفة والنظم مع البلاغة والفصاحة ومعه 
الإمام الراغب الا صفهاني: ونرى هذا بناء على أن موجب الصرفة هو تأثير القرآن في نفوس 
منكري |عجازه وإن جنون التحدي في نكران الإعجاز البياني للقرآن الكريم دفع النظام ومن 
تبعه إلى إيجاد صبغة يخلقونها على مذهبهم فكان القول بالصرفة. وهذا برأينا إقرا ضمني لمنكري 
الإعجاز بقوة أثر القرآن وسحر بيانه واعجازه من حيث يشعرون أو لا يشعرون. 
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وقد كان الجاحظ يختلف عن أستاذه النظام المنكر لنظم القران کمعجزة والقائل 
بالصرفة: الآبة والأعجوبة في القرآن ما فيه من الأخبار عن الغیوب. فاما التاليف والنظم فقد 
كان يجوز أن يقدر عليه العباد لولا أن الله منعهم بمنع وعجز إحدائهما فيهم ...۳ 
كثيرا من العلماء من رد على أهل الصرفة أمثال الإمام امحرجاني والإمام الباقلاني والزملكاني 
... وغيرهم أما الإمام ابن قتيبة فإنه يشارك الحاحظ بقوله بالإعجاز البياني المعتمد على النظم 
والتاليف لإثارة الوجدان وبعث الحركة والنشاط الفكري والنفسي. يؤكد هذا الذي نقوله ما 
ورد في كتابة -تأوبل مشكل القرآن- فالقارئ له يدرك وجهة نظر المؤلف في إعجاز القرآن 
المنمثلة في تأليفه ونظمه وقد نوه بذلك عند تمجيده للقرآن بقوله وقطع فيه بمعجز التالیف أطماع 
الكائدين» وابان بعجيب النظم عن حيل التکلفین" ۳ 

وما يلاحظ ني مؤلفه هذا هو تحليله لاي القرآن الكريم الذي يعتمد فيه على عمق 
الدلالة الحسية لمفردات القرآن. وابراز الحوانب البيانية والفنية من خلال التحليلء وكذلك 
اعتماده على أسلوب أدبي شائق في العرض. وربما كل هذا يؤكد إدراكه الواعي وذوقه السليم 
لفن البیان العربي والاعجاز القرآني. أما الإمام الرماني فنجده في كتابه التكت في إعجاز 
الفرآن. هو أيضا يؤكد على حسن التالیف وانتظام الکلای وان أسمى مراتب البلاغة معجز 
وهذه الرتبة يحتلها القرآن. ویوضح الرماني ذلك بقوله: وحسن البیان في الکلام على مراتب 
ناعلاها مرتبة ما جمع آسباب الحسن في العبارة من تعدیل النظم حتی بحسن في السمع وبسهل 
على اللسان ونتقبله اللفس ... وحتی يأتي على مقدار احاجة فیما هو حقه من الرتبة ۰.۰ 
ویقول أيضا واعلم أن القرآن إنما صار معجزا لأنه جاء بانصح الألفاظ ومتانة النظم وقوة سبکه 
وانساقه ووفرة العاني توفرت كلها في القرآن مجتمعة. وهي في غيره لا تجمم» ومثل هذه الأمور 
ومع بين شتانهاه حتی تنتظم وتنسق, أمر تعجز عنه فوی البشر ولا تبلغه فدرتهم فانقطع 
الخلق دونه وعجزوا عن معارضته مثله أو منافضته في شكله''". اما الامام الباقلاني فإنه يرى 
أن نظم الفرآن هو الصفة المميزة له عن سائر كلام البشرء وأنها حلية في كل آي الفرآن. ولا 
يعادفها شئ من بلاغة الجن والانس. فنظم القرآن جنس متميز واسلوب متخصص وقبيل عن 
النظير متخلص. یقول الامام الباقلاني فأما نهج القرآن ونظمه وتأليفه ووصفه فان العقول تتيه 
في جهته وتحار في بحره وتضل دون وصفه" ٠‏ وهذا النظم في نظر الإمام الباقلاني لا يتفاوت 


غير أننا نجد 
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بل هو وحدة متكاملة في كل القرآن حتى في آياته التشريعية التى عادة ما تخلو من الصور البيانية 
والفنية. وفي هذا الصدد يقول: ونظم القرآن في مؤتلفه وختلفه؛ وي فصله وافتتاحه واختتامه. 
وفي كل نهج سلكه وطريق يأخذ فیه وباب بتهجم عليه. ووجه يؤم على ما وصفه اه تعالی به 
... لا یتفاوت ... ولا يخرج من تشابهه وغائله . 

وني بيان عدم التفاوت في نظم القرآن يفول: إن عجيب نظمه وبديع تأليفه لايتفاوت ولا يتباين 
على ماینصرف إليه من الوجوه التى يتصرف فيها'*". وخلاصة القول عن الامام الباقلاني؛ فإنه يعد 
بالنسبة للسابقين كالجاحظ وابن فتيبة و الرماني أوسع إدراكا لنظم القرآن وأشمل إحاطة لبلاغته 
وإعجازه. ولاغرو فقد نشأ في عصر ترعرت فبه العلوم البلاغية؛ واتخذت الدراسات الإعجازية صفة 
العلم القائم بذانه وانفصلت عن التفسير. وقامت دراسات خاصة مستقلة تبحث في إعجاز القرآن. 
واسهمت هذه الدراسات في وضع القواعد والأصول وتحديد ماهية الإعجاز القرآني وبلاغته. أما إمام 
البلاغة العربية عبد القاهر الجرجاني؛ فان للنظم عنده معنین العنی اللغوي والعنی الفني, أما اللغوي فهو 
ضم الشئ إلى الشئ كيف ماجاء واتفق ويسميه آبضا بالنظم في الحروف وهو التوالي في النطق دون مراعاة 
مايرسم بمقتضى العقل الذي يتطلب التحدي في النظم ‏ "» والمعنى الفني بسمیه بنظم الكلم وحقيقته لك 
تقتفی في نظمها (أي الكلم) أثار العاني على الوجه الذي يقتضيه العقل؛ وهو نعريف يعكس الصلة المتينة 
بين المعنى وترتیه في النفس وبهذا يقر بدا -الكلمة صوت النفس- ويؤكد هذا معنى قوله إذا تغير النظم 
فلابد حيتئذ أن يتغير العنی- وفي تحديد مدلول النظم عنده يقول في الدلائل- واعلم أن ليس النظم إلا أن 
تضع كلامك الوضع الذي يقتضيه علم النحوء وتعمل على قوانينه واصوله وتعرف مناهجه التي نهجت 
فلا تزيغ عنهاء وتحفظ الرسوم التي رسمت لك فلا تخل بشيء منهاء وذلك أنا لانعلم شینا يبتغيه الناظم 
تنظيمه غير أن بنظر في وجوه كل باب وفروقه”""". وإلى جانب هذا فان للنظم عند عبد القاهر الحرجاني 
صلة وثبقة بالنحو ومعانيه وقد اعتبر عبد القاهر الجرجاني الذين أساؤا فهم النحو بمفهومه البلاغي واعتير 
إساءاتهم آشبه بأن يكون صدا عن كتاب الله وعن معرفة معانيه» وذلك لأنهم لايجدون بدا من يعترفوا 
بالحاجة إليه فيه'*"'. أي أن النحو في نظرته هو دعامة الكلام العربي» وهو في الكلام کاللح في الطعام. 
وبؤكد الإمام أكثر من هذا في قوله وأمر النظم في أن ليس شيئا غير توخي معاني النحو فيها بين الکلم 
وانك ترتب المعاني أولا في نفسك ثم تحدد على ترتیها الألفاظ في نطقك"" '". وبقوله ونظرته هذه كان 
المعاني البلاغية نبتت في حقول النحو لذا اعطت نظرته هذه علم النحو شيئا من امحلال. لأنه العمود 
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الفقري للكلام العربي واكتسبت هذا الإجلال أيضا لنشأته في كنف القرآن الكريم. وللنظم عند الجرجاني 
صلة بالمنطق أيضا بحيث إذا درسنا النحو دراسة فلسفية. نجده من أشد ضروب الميتافيزيقا عمقا لأن النحو 
عندما يظهر تركيب الكلام إما يظهر تركيب الفکر: وطريقة تسلسل القولات التي عند طريقها نفهم 
الما 

ربالنظم ليس بغيره يتمثل |عجاز القرآن عند الإمام عبد القاهر الجرجاني؛ ويشهد بان جل 
العلماء عظموا شأن النظم وأعطوه قدره وأهميته. وني هذا يقول وقد علمت أطباق العلماء على تعظيم 
شأن النظم وتفخيم قدره والتنويه بذكره. وإجماعهم أن لا فضل مع عدمه. ولا قدر لكلام إذا هو لم بستقم 
له ولو بلغ في غرابة معناه مابلغ''”. 

ومن هذا -الذي ذكر- كله يتضح أن الإمام عبد القاهر الجرجاني أقام ظاهرة النظم 
على أساس فكرة ذات نظرية فلسفية في ميدان التعبير الفني» وأنها المقياس للجودة والتقويم. 
وقد اختلف بذلك عن سابقيه» فهم تحدثوا عن النظم كشيء ملموس في عبارة القرآن الكريم 
دون إبراز حقيقة النظم كفكرة ونظرية ذات معالم واضحة. 

وبعد هذا العرض الوجيز عن الإعجاز القرآني عند الإمام الحرجاني؛ ماذا حصل 
للإعجاز بعده؟ هل حصل جديد وتطور أم بقي الآخرون مرددين ما قاله الأولون؟؟. وبعد 
الإمام امحرجاني جاء الإمام الزتخشري. والحقيقة أن الإمام الزمحشري ۸ يكتب كتابة مستقلة 
خاصة ببيان إعجاز القرآن الكريم. نما اخذ يكشف عن الأسرار والنكت والدقائق البلاغية الى 
بتضمنها نظمه العجز. وذلك أثناء تفسيره للقرآن الکریم. ومعنى هذا أنه ابتدأ من حيث 7 
السابقون. ولعله رأى السابقين قد أطالوا الكلام في إثبات إعجاز القرآن وبيان وجوهه. وانتهى 
الأمر إلى أن الإمام عبد القاهر الجرجاني الذي وفى المقام حقه. وقلبه على وجوهه وخلص من 
ذلك إلى أنه معجزء وان إعجازه في نظمه ووضع نظريته لتكون المقياس الذي تقاس به بلاغة 
القرآن الكريم. ولكنهم من الناحية التطبيقية لم يأتوا با فيه الكفاية فالجاحظ لم يعرض إلا 
سبعض أي القرآن على حسب النص الذي ورد عنه في كتابه الحيوان بقوله: ولي كتاب جمعت 
فيه آبا من القرآن لتعرف بها فصل ما بين الإيجاز والحذف وبين الزوائد والفصول 
والاستعارات. فإذا قرأتها رات فضلها في الإيجاز والجمع للمعاني الكثيرة بالألفاظ القلیلة "۳ 
ثم جاء بن المعتز وساق أمثلة من القرآن الكريم لألوان البديع التى ذكرها لا على أن يوضح سر 
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جمالها. ولكن ليثبت أن البديع موجود فيها. ثم جاء الرماني وطبق آفسام البلاغة العشرة على 
بعض أي القرآن الكريم وكذلك فعل الخطابي فهو لم يتعرض إلا لبعض الآي التى خاض فيها 
اللحدون. وجاء الباقلاني وم يتعرض إلا لسورتين وبعض الاي أما القاضي عبد الجبار فقد 
تعرض لسور القرآن في كتابيه (تنزيه القرآن في المطاعن). و(متشابه القرآن)؛ لکننا وجدناه 
يتعرض في الغالب إلى التى يخالف ظاهرها مذهب الاعتزال. 

أما ابو هلال العسكري فقد اشتهر ببعض الآي أحيانا على طريقة الرماني وفي الغالب 
على طريقة ابن المعتز. وكذلك فعل ابن رشيق القيرواني أما شريف الرضي فقد رأيناه يبحث 
عن المجاز فقط في السورة التي يوجد فبهاء ورأينا الإمام عند القاهر الجرجاني. وقد شغلته نظريته 
(نظرية النظم) فلم يتعرض إلا لآيات قليلة. وبعد هذا كله رای الإمام الزخشري بثاقب فكره 
أن أسرار النظم القرآني؛ والنكت البلاغية التي يشتملهاء لا يبرزها إلا علم النظم؛ وإلا بقيت 
محتجبة في أكمامها. ومن أجل ذلك ألف كتابه العروف بالكشاف في حقائق التنزيل وعيون 
الأقاوبل في وجوه التأویل وطبق نظرية الامام عبد القاهر الجرجاني تطبيقا علميا على جميع 
سور القرآن الكريم» يدلك على ذلك ما سنعرضه لك من امثلة للتوضيع والبيان من المصدر. 
إلا أنه في مقدمته في الكشاف قد عبر عن (علم النظم) بعلمي المعاني والبيان وفي ذلك يقول: إن 
اسلا العلوم با یغمر القرائح وأنهضها با يبهر الألباب والقوارح» من غرائب نكت يلطف 
مسلکها. ومستودعات أسرار يدق سلكها علم التفسير الذي لايتم لتعاطیه. وجالة النظر في كل 
ذي علم. كما ذكر الحاحظ في كتابه (نظم القرآن)» فالفقيه وان برز على الا فران في علم الفتاوي 
والأحكام والمتكلم وان بز أهل الدنيا في صناعة الکلام» وحافظ القصص والأخبار وان كان 
من ابن القرية احفظ والواعظ وان كان من الحسن البصري اوعظ. والنحوي وان كان أنحى 
من سیبویه. واللغوي وان علك اللغات بقوة لحييه لا بتصدی منهم أحد لسلوك تلك الطرائق. 
ولا يفوص على شيء من تلك الحقائق إلا رجل فد برع في علمين مختصين بالقرآن. وهما علم 
المعاني. وعلم البیان؛ وتمهل في ارتبادهما آونة وتعب في التنقير عنهما أزمنة وبعثته على نتبع 
بطاقهما همة في معرفة لطائف حجة ال وحرص على استيضاح معجزة رسول الله كه ...۳ 

ولا يفهم من هذا كله أن الإمام الزغشري فصل بين علوم البلاغة أو أنه أول من ابتدع 
تقسيم علوم البلاغة إلى معاني وبيان وبدیم. لأننا وجدناه لم يتلزم بهذا الفصل في تفسيره وبيانه 
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للارجه البلاغية في كثير من آيات القرآن؛ بل كان أحيانا يذكر ألوانا هي من صميم البيان ثم 
بعقب عليها بقوله: وهذا من الصنعة البديعية؛ ما يدل على أن حدود كل علم من علوم البلاغة 
| تتضح في ذهنه الوضوح الكاني حتى يلتزمها في التطبيق؛ ولا يعد الأمر إلا أن يكون مجرد 
نسمية جرت على لسانه. وهذا لا يكفي للحكم بإسناد ابتداع التقسيم إلى مؤلف أو عالم معين 
مالم ينعكس ذلك على اسلوب تناوله لمسائل كل علم. وإنما الذي ابتدع التقسيم فكرا وتطبيقا 
هو الإمام السكاكي في كتابه مفتاح العلوم» ثم مضى الإمام الزنخشري يطبق نظرية النظم على 
آي الذكر الحكيم من أول القرآن إلى آخره في كتابه الکشاف. ومن الأمثلة الواضحة في ذلك 
قوله: هدى للمتقين الرفع لأنه خبر مبتدا محذوف, أو خبر مع لا ريب فيه لذلك أو مبتدأ إذا 
جعل الظرف خرا عنه ويجوز أن ينصب على الحال؛ والعامل فيه معنى الإشارة أو الظرف. 
والذي هو ارسخ عرفا في البلاغة أن يضرب عن هذا امجال صفحاء وأن يقال أن قوله: ألم جملة 
برأسهاء أو طائفة من حروف المعجم مستقلة بنفسها. 

وذلك الكتاب جملة ثانية ولا ريب فيه جملة ثالئة وهدى للمتقين جملة رابعة» وقد أصيب 
بترتيبها مفصل البلاغة وموجب حسن النظم» حيث جیی بها متناسقة هكذا من غير حرف 
نسق وذلك مجيئها متآخية آخذا بعضها پعنق بعض فالثانية متحدة بالأولى معتنقة لها وهلم جرا 
إلى الثالثه والرابعة. بیان ذلك أنه نبه أولا على أنه الكلام المتحدى به. ثم أشير إليه بأنه الكتاب 
المنعوت بغاية الكمال. 

الكمال فكان تقريرا لجهة التحدي» وشدا من اعضاده ثم نفى عنه أن يتشبث به طرف 
الریب. فكان شهادة وتسجيلا بکامله. لأنه لا كمال أكمل مما للحق واليقين ولا نقص أنقص مما 
للباطل والشبه. وفیل لبعض العلماء فيما لذنك؟ فقال: في حجة تتبختر اتضاحا وفي شبهة 
تتضاءل افتضاحا. ثم أخبر عنه بأنه هدى للمتقين فقرر بذلك كونه يقينا لا بجوم الشك حوله. 
وحما لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. ثم لم تخل كل واحدة من الأربع بعد أن رتبت 
هذا الترتیب الأنيق ونظمت هذا النظم السري من نكتة ذات جزالة. ففي الأولى الحذف والرمز 
إلى الغرض بألطف وجه وأرشقه. وفي الثانية ما في التعريف من الفخامة. وفي الثالثة ما في تقديم 
الريب على الظرف. ويي الرابعة الحذف ووضع المصدر الذي هو (هدى) موضع الوصف الذي 
هو (هاء) وإيراده منكراء والإيجاز في ذكر المتقين. 


۳ 


ثم يقول بعدها وقبل أن يبدأ في بیان الآية التى تواليها زادنا الله إطلاعا على أسرار 
الآبة ونبیینا لنكت تنزيله وتوفيقا للعمل با فيه" هذا وبانتهاء الحديث عن الإمام الزخشري 
تطوى صفحة مشرفة لقضية الإعجاز القرآني؛ إذ دفعت المسلمين دفعا إلى وضع المقياس الذي 
يكشف عن علل الجمال في القرآن الكريم واللسان العربي المبين بوجه عام. ولا ندعي آنهم 
استطاعوا أن يحيطوا بوجوه الإعجاز البلاغي والبيانی ويقفوا على دقائقه وأسراره. فذلك مما 
لا يسبر غوره. فلقد وقف الإمام الزتحشري مبهورا آمام الآيات القرآنية الكثيرة ومنها قوله تعالى 
(وَتْرَى یبال یبا جابدة وهی تم مر آلشخاب ۳" فال: فانظر إلى بلاغة هذا الكلام 
وحسن نظمه وترتیبه ومکانة إضماده ورصانة تفسيره وأخذ بعضه بحجز بعض كانما افرغ افراغا 
واحدا ولأمر ما اعجز القوي وآخرس الشقائق " ورغم هذا يكفبهم فخرا آنهم وضعوا 
المفباس ورسموا النهج وشرعوا في تطبيقها على النموذج الأعلى للبلاغة العربية» وهذا برأينا 
انجاه عظیم وخط مكين» فقد رأينا أولى نفحاته على يد الامام الرماني والامام الباقلاني وأخيرا 
على يد الامامین الجرجاني والزخشري, ولا ننسی ما للإمام الواسطي من فضل كبير في غرس 
البذرة الأولى لهذا الاتجاه سالف الذكرء ویتجلی فضله اکثر في استفادة الامام احرجاني من کتابه 
إعجاز القرآن. 

یقول السید أحمد صقر احقق لکتاب إعجاز القرآن للإمام الباقلاني أبي بكر في القدمة 
وأول کتاب علمناه اشتمل عنوانه على كلمة الاعجاز هو کتاب: |عجاز القرآن في نظمه وتألیفه 
لأبي عبد الله محمد بن يزيد الواسطي العتزلي المتوفي سنة ٠1‏ اه وهو من الکتب التي لا نعرف 
عنها غير أسمائها الجردة". 

وبعد الإمامين عبد القاهر الجرجاني وجار الله الزخشري جاء الإمام السكاكي وهو 
يوسف بن أبي بكر بن محمد بن علي أبو يعقوب السكاكي سراج الدين الخوارزمي التوفي سنة 
(17ه). إمام في النحو والتصريف والعاني والبيان والاستدلال والعروض والشعرء وله 
النصيب الوافي في علم الكلام وسائر الفنون وغرة مؤلفاته (مفتاح العلوم) يقول عن سبب 
تاليفه: واعلم أن علم الأدب متى كان الحامل على الخوض فيه تجرد الوقوف على بعض 
الأوضاع وشيء من الاصطلاحات فهو لذلك على طرق التمام أما إذا خضت فيه لهمة تبعثك 
على الاحتزاز من الخطأ في العربية وسلوك جادة الصواب فيها اعترض دونك منه أنواع تلقى 
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لأدناها عرف القرية ولا سيما إذا انظم إلى همتك الشغف بالتلقي لراد الله تعالى من كلامه 
الذي لا بأتيه الباطل مسن بين بديه ولا من خلفه فهناك يستقبلك منها ما لا يعد أن يرجعك 
القهقري وكأني بك وليس معك من هذا العلم إلا ذكر النحو واللغة» قد ذهب بك الوهم إلى 
أن ما قرع سمعك هو شيء افتر عنه عصبية الصناعة لا تحقيق له. وإلا فمن لصاحب علم 
الأدب بانواع تعظم تلك العظمة لكنك إذا اطلعت على ما نحن مستودعوه کتابنا هذا مشيرين 
فيه إلى ما تجب الإشارة إليه ولن يتم ذلك إلا بعد أن تركب له من التأمل كل صعب ذلول. 
علمت إذ ذاك أن صوغ الحديث ليس إلا من عين التحقيق وجوهر السداد. ولا كان حال نوعنا 
هذا ما سمعت. ورأيت أذكياء زماني الفاضلين؛ الكاملي الفضل قد طال إلحاحهم علي في أن 
اصنف هم ختصرا يحظبهم بأوفر حظ منه. وأن يكون أسلوبه أقرب أسلوب من فهم كل ذكي. 
صنفت هذا الصنف. وضمنت لمن أنقنه أن ينفتح عليه جميع المطالب العلمية» وسميته (مفتاح 
العلوم) وجعلت هذا الكتاب ثلاثة أقسام القسم الأول ني علم الصرف والقسم الثاني في علم 
النحو والقسم الثالث في علم المعاني والبيان”””. 

راللاحظ من كلامه هذا أن من أسباب تاليف الكتاب التمكن من فهم مراد الله في 
كلامه ثم إذا تقدمنا في الکتاب نجده ينحدث عن إدراك إعجاز القرآن. فيقول بعد أن يجعل 
للبلاغة طرفين أعلى وأسفلء وبينهما مراتب. ويرى أن من الأسفل تبتدئ البلاغة ثم تأخذ في 
التزايد متصاعدة إلى أن تبلغ حد الإعجاز وهو الطرف الأعلى» وني هذا وقريبا منه بقول واعلم 
أن شأن الإعجاز عجيب يدرك ولا يمكن وصفه كاستقامة الوزن تدرك ولا يمكن وصفهاء 
وكالملاحة ومدرك الاعجاز عندي هو الذوق ليس إلاء وطريق اكتساب الذوق طول خدمة 
هذين العلمين نعم. وللبلاغة وجوه متلثمة رما تيسرت إماطة اللثام عنها تتجلى عليك؛ أما 
نفس وجه الإعجاز فلا ...'*. ويقول: إن العلماء متفقون على إعجازه أما وجه الإعجاز 
نمختلفون فيه ويذكر لهم أربعة مذاهب في وجه الإعجاز ویرنضهم كما فعل الامام الرازي 
تماما. هي مذهب الصرفة ومذهب من يقول: وجه الإعجاز وروده على اسلوب مبتدا مباين 
لأساليب كلامهم. ومذهب من بقول: إعجازه سلامته من التناقض. ومذهب من يقول: 
الاشتمال على العیوب. ثم يذكر الخامس ويرتضيه وهو أمر جنس البلاغة والفصاحة فيقول لا 
طريق لك إلى هذا الخامس إلا طول خدمة هذين العلمين (المعاني والبيان) يعد فضل إهي من 
هيبة يهبها بحکمته من يشاء وهي اللفس الستعدة لذلك. وکل میسر لا خلق له۲ *. ۱ 
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والامام السكاكي هو صاحب فكرة تقسيم البلاغة إلى علوم المعاني والبيان والبديع كما 
اشرنا إلى ذلك. ويرى الدكتور امد موسى من خلال محاضراته الى القاها على طلبة الدراسات 
العليا سنة ۱۹۱۷-۱۹۲۲ أن الإمام السكاكي استلهم هذا التقسيم من الامام احرجاني حيث 
رآه يخالف مرجعي الحسن في المسائل البلاغيةء فيجعل الحسن في المجاز والاستعارة والتمثيل 
والكناية راجعا إلى اللفظ باعتبار معناه ويجعل الحسن في بافي المسائل البلاغية الأخرى راجعا إلى 
النظم. فاطلق السكاكي على جملة المسائل الأولى اسم البيان وعلى باقي المسائل الأخرى 
البلاغية اسم المعاني. 

هذا وان الإمام عبد القاهر الجرجاني إذا كان قد فرق بين جهتي الحسن والزية فيما 
عرف باسم علمي البيان والمعاني؛ فإنه مع هذا فقد أبقى على لحمة القربي التي تجمع بين مسائل 
العلمین. ول زق الأوصال كما مزفها المتأخرون من علماء البلاغة» ولهذا يقرر أن الاستعارة 
تزداد إشراقا وجمالا بالنظم مع أنها من مقتضیاته. وعنها يحدث وبها يكون. ويمثل بقوله تعالى: 
(وَاَسْتَعَلَ الرامن سيا" . وعلی العسوم فكل ما وصفه الإمام عبد القاهر الجرجاني بأنه 
فوي الحس فيه من الجهتين. ومن هنا لم تكن البلاغة السكاكية وحدها هي التى تقوم ببيان أسرار 
الإعجاز البلاغي للقرآن الكريم بل كان يشاركها في ميدان البحث البلاغي دراسات أخرى من 
عصر السكاكي انمهت انجاها مغايرا لطريفته فاکلرت من عرض الشواهد الأدبية وعقد 
الموازنات بينها وعرفت من المباحث المنطقية والفلسفية والكلامية إلى حد ماء ويمثل هذا الاتجاه 
ابن الأثير في كتابه الل السائر. وقد ذكر السبب الذي دعاه لتالیف مولفه. قال في مقدمته: آما 
بعد فإن علم البيان لتأليف النظم والنثر هو بمنزلة أصول الفقه للاحکام. وأدلة الأحكام وقد 
الف الناس فيه كتباء وجلبوا ذهبا وخطبوا خطباء وما من تأليف إلا وقد تصفحت سنته 
وعلمت غثه وسمینه. فلم اجد ما ينتفع به في ذلك إلا كتاب (الموازنة) لأبي القاسم الحسن بن 
بشر الآمدي. وكتاب (سر الفصاحة) لأبي محمد عبد الله بن سنان الخفاجي» غیرآن كتاب 
(الموازنة) أجمع أصولا وأجدى محصولا. وكتاب (سر الفصاحة) وان نبه فيه على نكت مثيرة 
فإنه قد أكثر مما به مقدار كتابه من ذكر الأصوات والحروف والكلام عليهاء ومن الكلام من 
اللفظة المفردة وصفاتها مما لاحاجة إلى أكثره. ومن الكلام في مواضع شذ من الصواب 
اسن 
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هذه الدراسات التي اتجهت انجاها مغايرا للطريقة السكاكية لم تستطع أن تستقل بدراسة 
البلاغة العربية وهذا هو الذي كتب للطريقة السكاكبة هذه السبطرة والتأثير حتى على من جاء 
بعده. والحاحظ لم تعجبه طريقة النحويين واللغويين السابقين والعاصرین. لذا فضل على طريقة 
الكتاب ورسم النهج السليم للتربية الفنية والأدبية القادرة على الخلق والابتكار والنقد لتوليد 
العاني. وابن قتيبة نمی بعده على معاصريه تقليدهم في تربية ملكتهم الأدبية بالطريقة الق 
رسمهاء والتي تقوم على دراسة اللغة العربية وآدابها. وفهم النصوص الحيدة القديمة دينية كانت 
أو غير دينية. ولا جنح بعض الشعراء إلى الإكثار من البديع في شعرهم: تصدى هم ابن المعتر 
رنضل على طريقتهم طريقة القدماء التي تمتاز بالاعتدال في إيراد احسنات البديعية واستمر 
النزاع بين الشعراء والنقاد طوال القرن الرابع ال هجري. 

وني هذا القرن رأينا الإمام الخطابي لا تعجبه طريقة السابقين له في البحث البلاغي. 
ورأينا ابا هلال العسكري ينقد طريقة المتكلمين في تفسير الفصاحة والبلاغة وجاء الباقلاني 
وئار ثورته وقد ذكرنا رأيه سابقا. وفي القرن الخامس قدر لدولة الألفاظ أن تسيطر على الحياة 
الأدبية والنقدية: ورأينا الإمام عبد القاهر الجرجاني يدافع عن البيان» فهاجم اللفظيين هجوما 
مرا. وكذلك فعل بالذين زهدوا في دراسة النحو والشعرء والذين يعتمدون في نقدهم على 
الكلمات الرنانة والأوصاف العامة التي ليس وراءها طائلء وهنا تزدهر البلاغة العربية على 
يده. 

وبینما كان الإمام عبد القاهر الجرحاني يكافح هذا الكفاح المر من أجل نصرة علم 
البيان» ويبعده عمن ليس منه. ويرسم المنهج السليم لفهمه. كان معاصره ابن سنان الخفاجي 
يقحم في الدراسات البلاغية والنقدية ذكر الأصو ات وصفاتها وهيآتها. أما الإمام فخر الدين 
الرازي فقد أقحم الدلالات وذكر الحروف وصفاتها ما أزهق روح البلاغة المزدهر على يد 
الإمام الجرجاني بكثرة التقسيمات والتفريعات والفصول والأبواب والأركان. وحذف 
التحلیلات الرائعة للنصوص الا دبية أما أبو يعقوب السكاكي فقد ذكرنا خبره من قبل فهو 
الذي تم على يده تقسیم البلاغة إلى بيان ومعان ومحسنات بديعية وأقحم بقوة في البلاغة مسائل 
منطقية وفلسفية وكلامية ومنذ عصر الإمام السكاكي وجدنا النقاد يتمردون على طريقته. وابن 
الأثير يتجه اتجاها مغايرا ها كما ينكر أن يكون للبلاغة اليونانية اثر ما في التربية الفنية والأدبية 
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العربية. وكان مما قاله في هذا الصدد لقد فاوضني بعض المتفلسفين في هذا وانساق الكلام إلى 
شيء ذكره لأبي علي بن سينا في الخطابة والشعر؛ وذكر ضربا من ضروب الشعر البوناني ونام 
فاحضر كتاب الشفا لأبي علي القالي ووقفني على ما ذکره. فلما وقفت عليه استجهلته. فإنه 
طول فيه وعرض كأنه يخاطب بعض اليونان وكل الذي ذكره لغو لا يستفيد منه صاحب 
الكلام العربي شيئا"'"". بن الزملكاني هو بدوره ينكر إفحام الكلام عن حارج الحروف وما 
يتعلق بها في علوم البلاغة. ويقول في هذا الصدد: ویتعلق بمخارج الحروف وبيان حقيقتها من 
تقلبها والكيفيات التي تعرض ها وما به يع اعتبار الثقبل من الخفيف كلام ليس هذا موضع 
ذكره""". إن كان أدخل في البلاغة بعض أبحاث النحو- والامام العلوي ينكر على الرازي 
ولوعه بكثرة التقسيمات والتفريعات. فيقول: اعلم أنا قد أثرنا إلى نقسيم الجاز في مفرده ومركبه 
وذکرنا في الفرد أنواعا ترتقي إلى خمسة عشرء وهي وان تفرفت في التعديد فهي في الحقيقة 
راجعة إلى أودية انجاز المعتمد فيه. وهي: التوسم والاستعارة والتمثيل» ولا يخرج عنهاء وإنما 
أوردناها مفصلة لما أوردها ابن الخطيب ركان مولعا يكثر التقسيم وله شغف به "۳ 

ومع ذلك فقد أضاع العلوي قيمة كتابه بكثرة التقسيم والإشارات والأحكام والدقاتق 
كما أشرنا إلى ذلك. العلامة أبو عبد الله بن محمد أبو عمر التنوخي. صاحب كتاب (الأتصى 
القريب في علم البیان). وهو احذ أعيان القرن السابع امجري يقول في مقدمة كتابه فإني ألفت 
هذا الختصر في علم البیان الل سا وه 
وفضله متوخیا أن یکون كما رجاه وآمله مبنیا على تحفیق تحقیق العاني وتبیینها والاختصار مبتدئا 
فيه با يجب تقديمه من القواعد النطقية ومعاني الادراك العربية ‏ ". وقد اتبع ذلك النهج ابن 
الأثير في کتابه. أما الامام بهاء الدين السبكي وهو احد آقطاب الدرسة السكاكية فنجده يثور 
على شروح التلخيص التي أوصلته ویقول عنها: ... شروح رحم الله مصنفيها فإنهم ماتوا وهو 
أخيار ... لا تنشرح لبعضها الصدور الضيقة ... يتناولون المعنى الواحد بالطرق المختلفة .. 
ويتناولون المشكل والواضح على أسلوب واحد ... كلهم قد ألفه لا يخالف التاخر منهم المتقدم 
إلا بتغيير العبارة» فكم من معضلة في الكتاب يمرون عليها وهم عن حلاوة حلها معرضون .. 
إلى أن يقول ... فحداني ذلك على أن أشد جياد الحزم وأمدد ركام العزم إلى شرح للتلخيص 
يحي من هذا العلم الرفات وبدرك منه مافات؛ ويمتضي من معاليه أقصاهاء ولا يغادر صغيرة 
ولا كبيرة من أعمال مصنفية إلا احصاها. 


۳۹ 


ونجد الإمام سعد الدين التفتازاني ينقد الإمام السكاكي في المقدمة الي وضعها في علم 
بان وبناها على مبحث الدلالات» يقول في هذا الصدد: هذا هو الكلام في شرح مقدمة (علم 
البيان)؛ على ما اخترعه الإمام السكاكي وأنت خبير با فيه من الاضطراب والأقرب أن يقال: 
علم البيان علم يبحث فيه عن التشبيه وامجاز والكناية ثم يشتغل بتفصيل هذه المباحث من غير 
التفات إلى الأبحاث التى أوردها في صدر هذا الفن ۳ 

والشيء الملاحظ عن هذا كله هو بقاء سيطرة البلاغة السكاكية على الرغم من هذه 
النداءات الإصلاحية المتكررة في البلاغة العربية وندخل عصر الحرية والفکر: ولا تزال قضية 
الإعجاز القرآني تملا على المسلمين حباتهم؛ ويزداد الاهتمام بها وبالتالي يزداد الاهتمام بالبيان 
العربي المطلع على أسرار الإعجاز البياني في القرآن الكريم. وتقوم النهضة الإصلاحية. ويقوم 
رائدها الإمام الشيخ محمد عبده أخذا بالبيان مهتما بالبلاغة مقررا العودة إلى البلاغة في عصرها 
الزاهر عصر الإمام عبد القاهر الجرجاني في كتابيه الشهيرين (دلائل الإعجاز) و(أسرار البلاغة) 
مرسما تدريسها في الجامع الأزهر. هذا ما جعل الطلبة يقبلون على حضور درسه. حتى قال 
احدهم من الأذكياء بعد حضور الدرس الأول إننا قد اكتشفنا في هذه الليلة معنى علم البيان""" 
. لكن الملاحظ عموما في تدريس البلاغة اليوم في جامعاتنا ومعاهدنا أنها لا تدرس لهم في 
معناها الصافي الزاهر في الدلائل والأسرار. إنما تعطى هم بلاغة المتأخرين بلاغة التقسيمات 
والتفريعات. البلاغة التي فصلت النحو عنهاء لذلك إذا رجعوا بعدها إلى كتابي الجرجاني 
(الدلائل والأسرار) وجدوا عنتاء واصطدموا بغرابة تجعلهم يكرهون ولا يتذوقون. بل سرعان 
مايعزفون عنها عزوفاء وهذه إشكالية خطيرة وبادرة لا تبشر بالخيرء وطريق غير موصل إلى 
الحقيقة البلاغية والبيانية» ما يفرض وجوبا التعجيل بعملبة التقويم والإصلاح للمنظومة 
التربوية الجامعية في الوطن العربي عامة ومن غير استثناء. يقول الدكتور أحمد موسى في كتابه 
الصبغ البديعي في اللغة العربية: وبهؤلاء الثلائة السكاكي وابن الأثير وابن أبي الأصبع نتفطع 
الصلة بين المتقدمين الذين غلبت عليهم الصبغة الأدبية: وبين التأخرین الذين غلبت عليهم 
الصفة النظريةء وتمضي البلاغة مثقلة بأعباء المنطق والفلسفة وفي ذيلها البديع في طریق 
الاختصار المخل الذي لا يشبع نهمه ولا يبل أو اما ولا يربي ذوقا أو في طريق الشرح والتقرير 
الذي يبعدها عن موارد الصفوء ويوردها مواطن الكدر. وبقي الأمر كذلك منذ أوائل القرن 


الثامن الهجري إلى يومنا هذا حتى مرنت الأذهان على الأعجمية وأصبح من آية الحذق والتمهر 
احتراز فقد السبق في تحصيل تلك الطرائق. فان صاح صائح من رواد هذه الموارد العقيمة أن 
أرجعوا البلاغة إلى عهود الصفو والإشراق وجانبوا عهود الكدر والإظلام حتى تتزين أذوافكم 
وتتضح سلائقكم رموه بالأفن والنون نقول ذلك والشواهد على ما ندعي مائلة حاضرة إلا 
من رحم الله بقوة الفكر ونضج العقل والتحلل من قبود التقليد. ولا يزال تلخيص الفزويني 
وإيضاحه وما عليها من شروح وحواشي وتقريرات مواطن القداسة. ومباءة الطهارة ومنبع 
الطهرء وآية القدرة وأمارة الإعجاز ..”''''. كما نجده مرة أخرى يشكو من سيطرة البلاغة 
السكاكية في كتابه البلاغة التطبيفية بعد أن عرف علم البيان بأنه علم يبحث فيه عن التشبيه 
والمجاز والكناية. ويقول أيضا: ولكن على الرغم مني أدعوك إلى أن تقرأ ما اعرضه عليك من 
حديث الدلالات التي استدعاها التعريف التقليدي لعلم البيان» وسترى بعد ذلك أن لا حاجة 
بنا هنا إلى هذه الدلالات لإسرافها في البعد عن موارد علم البيان» كما ستری كيف نسرف على 
أنفسنا في التقلید غير القید. وكيف نرضی أن یضیم وقتنا نیما لا يجدي ولا يفيد وأدعوك بعد 
أن تطوي هذه الصفحات التى احتوت التعريف والدلالات بأن تعاون الصفو بعد هذا الكدر 
دون أن نسمح لأنفسنا بان تتطلع إلى الوراء. فذلك هو الأجدر بنا منذ الآن إلى أن تبدل الأرض 
والسموات"''''. ومن الجهود القيمة التي بذلت في قضية (الإعجاز القرآني) تلك التي قام بها 
الأستاذ مصطفى صادق الرافعي في كتابه إعجاز القرآن والبلاغة النبوية؛ وقد استهله بالحديث 
عن بلاغة القرآن وسموها عن بلاغة البشرء ثم أخذ يتحدث عن تاريخ القرآن وجمعه وتدوينه. 
لم استطرد في الحديث عن قراءة القرآن وطرق آداله. وفي القراء ووجوه القراء‌ات والأحرف 
السبعة, ثم تحدث عن الألفاظ القرآنية التي اصطلح العلماء على تسميتها بالغرائب. يقول: ليس 
المراد بغرابتها أنها منكرة أو نافرة أو شاذة» فان القرآن منزه عن هذا جميعه. واغا اللفظة الغريبة 
هاهنا هي التي تكون حسنة متغربة في التأويل؛ بحيث لا يتساوى في العلم بها أهلها وسائر 
الناس» وهو في ذلك كله يستمد من الإمام عبد القاهر الجرجاني'''"". 

ثم ينتقل إلى الحديث عن تاثير القرآن في اللغة وأثره في النهضة العلمية ثم عرض لأراء 
العلماء في وجه إعجاز القرآن. وأنكر مذهب الصرفة وقال بان الرأي المشهور هو رأي الإمام 
عبد القاهر الجرجاني» ويعرض لمؤلفات كتاب الإعجاز ويشيد بكتاب إعجاز القرآن للإمام 
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الباقلاني» ثم يوضح حقيقة الإعجاز. بان القرآن تحدى العرب. وأمعن في تحديهم. وطلب منهم 
المعارضة؛ وألح في طلبها فعجزواء فثبت إعجاز القرآن. ونفى ما يقال من حدوث معارضات 
وفند تلك المقالات ثم تحدث عن أسلوب القرآن؛ وجماله. وخلص من ذلك إلى أن سر الإعجاز 
هو في (النظم)ء وأن هذا النظم جهات ثلائا حروفه وکلماته وجمله. ومضى يشرح بلاغة النظم. 
في أحرفه وكلماته وجمله وأوضاعه التركيبية. أما بسط الكلام وتقسيمه فيما تضمنه القرآن من 
أنواع البلاغة كالاستعارة والمجاز وغيرهما فضلا عن أنواع البديع كلهاء فكان ينوي أن يخص 
الحديث من هذه الأنواع كلها في كتاب يسميه (أسرار الإعجاز) ويظهر أن المنية عاجلته قبل 
إنجاز هذا الكتاب. كان رجاء الأستاذ محمد سعيد العريان هو تحقيق أمنية الرافعي في (أسرار 
الاعجاز) إلا أن الأستاذ انتقل إلى جوار ربه قبل تام ما وعد. ومن الجهود البذولة في العصر 
الحديث في الإعجاز القراني ما تفضل به الدكتور محمد عبد الله الدراز في كتابه (النبأ العظيم) 
وقد استهله بتحقيق لفظ (القرآن) في اللغة وني الاصطلاح. ثم شرع في إثبات أن القرآن الكريم 
من عند الله بلفظه ومعناه. وسلك لبيان هذا العرض طريقين» الطريق الأول: خارج من القرآن 
الكريم یعتمد فيه على عرض سيرة الني بد إزاء القرآن الكريم وسيرة الني العامة وخلص من 
ذلك كله بأنه لا يوجد للقرآن الكريم مصدر إنساني لا في نفس صاحبه ولا عند أحد من البشر 
وان كل من حاول أن يجمل هذا القرآن عملا إنسانيا أعياه آمره. وأقام الحجة على فشله 
باضطرابه و محاجته وإحالته ومكابرته ...۲۰ ". ویقول معلقا على هذا الطريق: إننا في هذا المنهج 
الذي سلکناه ۸ نرد أن نعرض للقرآن في جوهره بل كان قصاری ما صنفناه آننا درسنا الطريق 
الى جاء منهاء فما وجدنا في اعترافات صاحبه. في حياته الخلقية» ولا في وسائله رصلاته العلی 
راسا الظروف العامة أو الخاصة التي ظهر فیها القرآن إلا شواهد ناطقة بان القرآن لیس 
له على ظهر الأرض أن ننسبه إليه من دون الله. وتلك كلها دراسات خارجية إنما يسلكها رجل 
وقف على طرف صالح من هذه الحياة النبويةء وملابستها وكان مع ذلك سليم الفطرة يتعرف 
الأشياء بمثالها أو يهتدي إليها بأقرب إمارتها”'' . أما الطريق الثاني: فهو للذين لا يعلمون عن 
تلك الحياة النبوية إلا قليلا وهم كثير. وهم الذين يريدون أن يأخذوا حجة القرآن لنفسه من 
نفسه فهؤلاء لا غنى لهم بأن نتقدم بهم خطوة أخرى نبين لهم فيها أن هذا الكتاب الكريم یابی 
بطبيعته أن يكون من صنع البشرء وذلك ببيان وجه إعجازه البياني أو العلمي أو الإعجاز 


الاصطلاحي التهذيي الاجتماعي ويقول: ولتكن عنايتنا أوفر بناحبته اللغوية لأنها هي التي 
رقع من جهتها التحدي بالفرآن جملة وتفصيلا'”'"'. ثم يأخذ الحديث عن الإعجاز اللغوي 
موضحا عجز العرب عن معارضته ومفندا ما يقال من أنه قد كانت هناك معارضات. ثم مضى 
يوضح السر الكامن في القرآن الذي أعجز العرب. وخلص إلى أنه اسلوب القرآن البياني ثم 
أخذ ني الكشف عن جمال هذا الأسلوب قائلا: إن أول ما يلاقيك ويسترعي انتباهك عن 
اسلوب القرآن خاصية تأليفه الصوتي في شكله وجوهره. ويقول: دع القارئ امجود يقرأ القرآن 
نازلا بنفسه على هدى القرآن ولیس نازلا بالقرآن على هوی نفسه. ثم انتبد منه مكانا قصياء لا 
تسمع فيه جرس حروفه ولكن تسمع حركاتها وسكنائهاء ومداتها وغناتها واتصالاتهاء ثم 
الف سمعك إلى هذه المجموعة الصوئية وقد جردت تجديرا وأرسلت ساذجة في الهواء فستجد 
نفسك بإزاء لحن غريب عجيب» لا نجده في كلام آخر. ولو جرد هذا التجريد. وجود هذا 
التجويد ستجد إنسافاء وائتلافا يسترعي من سمعك ما تسترعيه الموسيقي فإذا هي تتشابه 
أهواؤها وتذهب مذهبا متقاربا؛ فلا يلبث سمعك أن يمحها وطبعك أن يكلها إذا أعيدت 
وكرت عليك بتوفیع واحدء بينما أنت من القرآن أبدا في لحن متنوع متجدد تنتقل فيه بين 
أسباب وأوتار وفواصل على أوضاع مختلفة يأخذ منه كل وتر من أوتار قلبك بنصيب سواء فلا 
يعروك منه على كثرة ترداده ملائمة ولا سام بل تفتأ تطلب منه المزيد. هذا الجمال التوفيعي في 
لغة القرآن لا يخفى على أحد ممن بسمع القرآن حتى الذين لا يعرفون لغة العرب» وكيف يخفى 
على العرب أنفسهم ... ". ثم يقول: فإذا ما افتربت بإذنك قليلا قليلاء فطرقت سمعك 
جواهر حروفه خارجة من ارجها الشحيحة. فاجأتك مه لذة أخرى في نظم تلك الحروف 
ورصفها وترتيب أوضاعها فيما ببنهاء هذا يظفر وذاك ينقر. وثالث يهمس ورابع يجهر وآخر 
بنزلق عليه النفس وآخر يحتبس عنده النفس وهلم جر ... فترى الجمال اللغوي مائلا أمامك في 
ججموعة محتلفة مؤتلفة لا كركرة ولا ثرئرة ولا رخاوة ولا معاطلة ولا تناكر ولا تنافرء وهكذا 
تری كلاما ليس بالحضري الفاتر ولا بالبدوي الخشن. بل تراه وقد امتزجت فيه جزالة البادية 
وفخامتها برقة الحاضرة وسلاستهاء وقدر فيها الأمران تقديرا لا يبغي بعضها على بعض فإذا 
مزيج منهما كأنما هو عصارة اللغتين» وسلاستهاء أو كأنما هو نقطة الاتصال بين القبائل عندها 
تلتقي أذرافهم. وعليها تالف قلوبهم. ومن هذه الخصوصية والتي قبلها تنالف القشرة السطحية 
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للجمال الفرآني ...۰" ". ويقول: إن هذا الجمال لا يكفي وحده في بيان إعجازه البياني؛ 
بل ذا انت لم يلهمك جال الغطاء عما تحته من الكنز الدفیق وقلبت القشرة عن لبها وكشفت 
الصدفة عن درهاء فنفذت من هذا النظام اللفظي إلى ذلك النظام العنوي تجلى لك ما هو أبهى 
وأبهر. ولقيك منه ما هو أروع وأبدع. وذلك أن الألفاظ ينظر فيها نارة من حيث هي أبنية 
صوئبة مادتها الحررف وصورتها احرکات والسكنات من غير نظر إلى دلالتهاء وتارة من حيث 
هي اداة لتصوير المعاني ونقلها من نفس التکلم إلى نفس المخاطب. والناحبة الأخيرة اعظم من 
الناحيتين أثرا في الإعجاز اللغوي إذ اللغات تتفاضل من حيث هي بیان أكثر من تفاضلها من 
حيث هي أجراس وانفام" ۲ 

ویفول: الفضيلة البيانية إنما تعتمد دقة التصویر و(جادة التعبیر عن العنی كما هو. ثم 
يأخذ في رصف خصائص القرآن الببانية ويرتبها على أربع مراتب: 
- القران في قطعة قطعه منه. 
۲- القرآن في سورة سورة منه. 
۳- القران فیما بين بعض السور وبعض. 
1- القرآن في حملته. 


وني هذا العنصر يقول: إن كل قطعة من القرآن الكريم قد استوفت عناصر الجمال من 
القصد في اللفظ والوفاء بحق المعنى. وكونها تخاطب الناس جميعا على اختلاف مستويات 
عقوهم. وفضلا عن ذلك فهي تقنع العقل وتمتع العاطفة. ونمتاز بالاجمال مع البيان والوضوح. 
هذه العناصر تراها في كل قطعة من القرآن على أتم وجه واکمله. وإنما بلغت حد الإعجاز. وني 
أثناء عرضه للأمثلة الموضحة لا يقول نراه يرز القيمة البلاغية للالوان البيانية المعروفة: وينافس 
البلاغبین في حد الإيجاز والمساواة وال طناب ويرى أن القرآن ليس فيه كلمة إلا وهي مفتاح 
لفائدة جلیله وليس فيه حرف إلا جاء لمعنى. وينفي بشدة فول من يقول في بعض الكلمات 
القرأنية أنها مقحمة في بعض حروفه أنها زائدة زيادة معنوية أو من يستحق كلمة (التاكيد) 
فيرمي بها في كل موطن بظن فيه (الزيادة) ويطيل في التدليل على ما ذهب إليه. 

وبصل إلى الحديث عن المرتبة وهي القرآن في سورة منه» ويختار سورة البقرة أطول 
سورة في القرآن» ويتكلم عن تناسق أوضاعها وائتلاف عناصرها وأخذ بعضها بحجز بعض. 


حتى أنها لتنتظم منها وحدة محكمة لا انفصام ها. ويمضي في السورة موضحا بيانها العجيب. 
نظامها العجز بأسلوب بلاغي ممتاز وحسن بياني أخاذ بمنهج بظهر فيه أثر القاضي الباقلاني 
اا جا 

وبإنهائه هذا العرض من السورة يننهي الجزء الأول من كتابه هذاء ويعد بأنه يكمل 
الحديث في المرتبتين الأخيرتين في الجزء الثاني من كتابه هذاء إلا أن المنية أخذته في الأجل المحدود 
قبل أن ينجز ما وعد رحمه الله. 

ومن الجهود القيمة التي تناولت دراسة الإعجاز القرآني في العصر الحديث ما قدمه 
الأستاذ الشهيد سيد قطب رحمه الله في كتابه (التصوير الفنی في القرآن) وقد استهله بالحديث عن 
سحر القرآن للعرب منذ اللحظة الأولى لنزوله وخلص إلى أن منبع السحر في القرآن هو جماله 
الفنى. ثم عرض لفهم السابقين له . وم يعجبه من الفسرین إلا الإمام الزمحشري. ومن 
البلاغيين وكتاب الإعجاز إلا الإمام عبد القاهر الجرجاني» يقول: وأياما كانت تلك الجهود التي 
بذلت في التفسير وفي مبادئ البلاغة والإعجاز فإنها وفعت عند حدود عقلية النقد العربيةء تلك 
العقلية الجزثية التي تتناول كل نص على حدة. فتحلله. وتبرز الجمال الفنى فيه إلى الحد الذي 
تستطيع دون أن تتجاوز هذا إلى إدراك الخصائص العامة في العمل كله. 

هذه الظاهرة قد برزت في البحث عن بلاغة القرآن الكريم. فلم يحاول أحد أن يجاوز 
النص الواحد إلى الخصائص الفنية العامة اللهم إلا ما قبل في تناسق تراكيب القرآن والفاظه أو 
استيفاء نظمه لشروط الفصاحة والبلاغة المعروفة. وهذه ميزات كما قال الإمام عبد 
القاهر الجرجاني بحت لا تذكر في مجال الإعجاز لأنها ميسرة لكل شاعر وكاتب شب عن 
الطوق. وبوقوف الباحثين في بلاغة القرآن عند خصائص النصوص الفردة وعدم تجاوزها إلى 
الخصائص العامة. وصلوا إلى المرحلة الثانية من مراحل النظر في الآثار الفنية وهي مرحلة 
الإدراك لمواضع الجمال المتفرقة. وتعليل كل موضع منها تعليلا منفرداء أما المرحلة الثالثة» وهي 
مرحلة إدراك الخصائص العامة؛ فلم يصلوا إليها أبدا لا في الأدب ولا في القرآن. ولذلك بقي 
أهم مزايا القرآن الفنية مغفلا خافياء وأصبح من الضروري لدراسة هذا الكتاب المعجز من 
منهج للدراسة جديد. ومن بحث عن الأصول العامة للجمال الفني فيه؛ ومن بیان للسمات 
الطردة التي تيز هذا الجمال عن سائر ما عرفته اللغة العربية من أدب وتفسير للعجاز الفني 
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تفسيرا يستمد من تلك السمات النفردة في القرآن الكريم. وفي ذلك يقول: وان لهذا الكتاب 
العظيم لخصائص مشتركة وطريقة موحدة في التعبير من جمبع الأغراض سواء كان الغرض 
تبشيرا أو تحذيرا أو قصة وقعت أو حادثا سيقع منطقا للإفناع أو دعوة للؤيمان؛ وصفا للحياة 
الدنياء أو للحياة الأخرى» تمثيلا لمحسوس أو ملموس إبرازا لظاهر أو مضمر بيانا لخاطر في 
الضمير أو لمشهد منظور” '". فهذه الطريقة الموحدة هي الفاعدة الكبيرة» وهي التي من اجلها 
كتب هذا الكتاب الموسوم بعنوان (التصوبر الفنی في القرآن) لصاحبه الشهيد سيد فطب رحمه 
الله . وقد كان سيد قطب رحمه الله قبل هذا وبعد أن ترحم على الإمام عبد القاهر الجرجاني 
عرض لتحليل این لوزن الأزض عو" وقوله: (وأشتقل الأ ۱۳۳ 

ثم يأخذ بعدها في (التصوير الفني) قائلا: إن التصوير هو الآداة الفضلة في اسلوب 
القرآن فهو يعبر بالصورة الحسنة المتخيلة عن المعنى الذهني والحالة النفسية وعن الحادث 
المحسوس والمشهد المنظورء وعن النموذج الإنساني والطبيعة البشرية. ثم برتقي بالصورة التي 
يرسمها فيمنحها الحياة الشاخصة أو الحركة المتجددة:؛ فإذا المعنى الذهني هيئة أو حركة. وإذا 
الحالة النفسية لوحة أو مشهد. وإذا النموذج الإنساني شاخص حي. وإذا الطبيعة البشرية بجسمة 
مرتبة ...۳ . ويقول أيضا: فإذا ما أدركنا أن الأداة التي تصور العنی الذهني. والحالة النفسية 
وتشخيص النموذج الإنساني أو الحادث المروي ... إنما هي ألفاظ جامدة لا ألوان تصور ولا 
شخوص تعبرء أدركنا سر الإعجاز في تعبير القرآن والأمثلة على هذا الذي تقول هي القرآن 
كله حيث ما تعرض لغرض من الأغراض التي ذکرناهاً ۱ 

ویفول: إننا حين نقول إن التصوير الفنى هو الأداة المفضلة في أسلوب القرآن. لا نعني 
أنه حلية أسلوب أو فلنة تقع حيثما اتفق ١‏ وإنما نعنى أنه مذهب مقرر. وخطة موجهة وخصيصة 
شاملة. وطريقة معينة يفتن في استخدامها بطرائق شتی وني أوضاع مختلفة» ولكنها في النهاية إلى 
هذه القاعدة الكبيرة قاعدة التصور”'''. ويقول: إننا يجب أن نتوسع في معنى التصوير حتى 
ندرك آفاق التصوير الفني في القرآنء فهو تصوير باللون وتصوير بالحركة وتصوير بالتخيل؛ كما 
أنه تصوير بالنغمة تقوم مقام اللون في التمشیل وكثيرا ما يشترك الوصف والحوار وجرس 
الکلمات. ونغم العبارات وموسيقى السیاق. في إبراز صورة من التصور تملأها العين والأذن 
والحمس والخيال والفكر والوجدان. وهو تصوير حي منتزع من عالم الأحياءء لا ألوان مجردة 


61 


وخطوط جامدة. وتصوير تقاس الأبعاد فيه والمسافات بالشاعر والوجدانات. فالعاني ترسم 
وهي نتفاعل في نفوس آدمية حية أر في مشاهد من الطبيعة تخلع عنها الحباة' ٠‏ فواضح من 
خلال هذه النقلة أن الأستاذ سيد قطب يرى أن وجه الإعجاز في القرآن هو التصوير الفني 
ويتوسع في مفهومه لبشمل القرآن كله. ثم يأخذ في عرض الأمثلة من القرآن الكريم ويبدأ 
بالعاني الذهنية من آية في سورة الفرقان وهي قوله تعالى: لوَقَدِمئَآ إن مَا عملوا ین عَمَلٍ 
مُنُورَا'""'". ومن دعاء إبراهيم في سورة البقرة: ود يرع يرهم الْقَوَاعِدَ 
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فجعلته هي 


ويقول بعدها لقد انتهی الدعاء» وانتهی الشهد ويسدل الستار ثم هضي في الکتاب موضحا 
بلاغة التصوير الفني في القرآنء ویقف آمام الحركة التي يسميها ظاهرة (التخیل الحسي) وهي 
الی يسير علیها التصویر في القرآن لبث الحياة في شتی الصور مع اختلاف السمات والألوان 
وكذلك ظاهرة آخری في تصوير القرآن وهي التجسیم. تجسیم العنویات المجردة وابرازها 
اجساما أو حسوسات على العموم» وهاتان ظاهرتان بارزتان في التصوير الفني في القرآن "۳ 

ثم ینتقل إلى الحديث عن التناسق الفني فيقول: إنه يبلغ الذروة فیها تصوير القرآن, 
وانه آلوان ودرجات ومن هذه الألوان ما تنبه إليه بعض الباحثین في بلاغة القرآن ومنها مالم 
يحسه احد منهم حتی الآن. منها ذلك التنسیق في تاليف العبارات بتخير الألفاظ ثم نظمها في 
نسق خاص تبلغ فيه الفصاحة أرفى درجاتها. ویلاحظ أن الباحثين آکثروا من القول في هذا 
اللون. ومنها ذلك الإيقاع الموسيقي الناشی عن تخير الألفاظ ونظمها في نسق خاص» ومنها تلك 
النكت البلاغية العروفة» ومنها ذلك التسلسل المعنوي بين الأغراض في سياق الآيات. 
والتناسب في الإنتقال من غرض إلى غرض. والتناسق النفسي بين الخطوات المدرجة في بعض 
النصوص. والخطوات النفسية التي تصاحبها ثم يترك تفصيل القول في هذه الاتجامات. لأن 
الباحئین اهتدوا إليهاء ويذهب لیتکلم عن بلاغة التناسق الوسيقي وروعته في القرآن الكريم 
وتنوع أسلوبه وإيقاعه بتنوع الأجواء ويخرج منه إلى الحديث عن براعة القرآن في رسم الصور 
وعرض المشاهد في أدق مظاهر التناسق الفني في ماء الصورة المعروضة ويسوق الشواهد على 
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ذلك من القرآن الكريم» ويقول: إن بعض الشاهد يمر سريعا خاطفاء يكاد يخطف البصر من 
سرعته» ويكاد خبال نفسه لا يلاحفه. وبعض المشاهد يطول حتى ليخيل للمرء في بعض 
الأحيان أنه لن يزول. وبعض هذه المشاهد الطويلة حافل بالحركة وبعضها شاخص لا يرسم. 
وكل ذلك يتم تحقيقا لغرض خاص في الشهد. يتفق مع الغرض العام للقرآن؛ ويتم به التناسق 
في الإخراج أبدع التمام ... وعضي يعرض النماذج حتى ينتهي من عرضها. يقول: هكذا 
تتکشف للناظر في القرآن آفاق وراء آفاق من التناسق والاتساق. فمن نظم إلى تعبير مصور إلى 
تصوير مشخص إلى تخيل مجسم. إلى موسيقى منغمة؛ إلى اتفاق في الأجزاء إلى تناسق في الإطار 
إلى توافق في الموسيقى. وبهذا كله ینم الإبداع ويتحقق الإعجاز, ثم یتحدث في بلاغة القصة في 
القرآن وقيامها بالغرض الديني على أتم وجه وأدفه. وبروز الخصائص الفنية في غرضها بروزا لا 
يدع زيادة لستزید. كما یتحدث عن براعة یا ی ی 
للقرآن طريقة موحدة في التعبيرء يتخذها في أداء جميع الأغراض على السواء حتى أغراض 
البرهنة والجدل تلك هي طريقة التصوير التشخيصي بواسطة التخییل والتجسيم''''". 

وهذه الطريقة هي التى جعلت للمعاني والأغراض والموضوعات القرآنية صورتها التي 
نراها ومن هذه الصورة كانت قيمتها الكرى» فهي في هذه الصورة غيرها في أية سورة أخرى. 
ونجده ینعی على بعض الناس حين ينظر إلى الأهداف الدينية التي جاء القرآن الكريم لتحقيقها. 
والموضوعات الإلهية والتشريعية التي تتلوهاء ويرى ما فيها من دقة وعظمة وصلاحية ومرونة 
وإحاطة وشمول ويحسبها ميزة القرآن الكبرى. ويحسب أن طريقة التعبير القرآنية تابعة لهاء وأن 
ا الا ل يسان ویتحدث في 
إعجاز القرآن في كل منها على انفراد""' . 

يقول سيد قطب: إن الطريقة التي اتبعها القرآن في سر هي التي أبرزت هذه 
الأغراض والوضوعات. فهي كفاء هذه الأغراض والموضوعات" ٠"‏ ومن الذين نعى عليهم 
الجاحظ وذلك في مقولته: العاني ملقاة على قارعة الطريق ونجده بعد ذلك يعترف بان الامام 

عبد القاهر الجرجاني قد وصل فيها إلى رأي حاسم حتى انتهى في دلائل الإعجاز إلى أن اللفظ 

رحده لا يتصور عاقل أن يدور حوله بحث من حيث هو لفظ إنما من حيث دلالته يدور البحث 
ضيه وأن المعنى وحده لا يتصور عاقل أن يدور حوله بجث من حيث هو خاطر في الضمير. انا 
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من حيث أنه مثل في لفظ يدور البحث فيه وأن المعنى مقيد في تحديده بالنظم الذي يؤدي به 
نلا يمكن أن يختلف النظمان ثم يتحد المعنى تام الاتحاد ... ويقول: إن الإمام عبد القاهر 
الجرجاني له فضله العظيم في تقرير هذه القضية ولو خطا خطوة واحدة في التعبير الحاسم عنهاه 
لبلغ الذروة في النقد الفنى؛ فنقول نحن عنه إن طريقة الأداء حاسمة في تصوير المعنى؛ وأنه حينما 
اختلفت طريقتان للتعبير من المعنى الواحد. اختلفت صورتا هذا المعنى في بعده عن العاني 
والألفاظ . كل على انفراد. فلن يبرز العنی الواحد إلا في صورة واحدة فإذا تغيرت الصورة 
تغير العنی بمقدارهاء وقد لا یتاثر العنی العام في ذانه ولكن صورته في النفس والذهن تتغيرء 
وهى المعول عليها في الفن. إذ التعبير في الفن للتاثی فإذا اختلف الأثر الناشی عنه فالمعنى 
النقول تلف بلا مراء ۳ . 

ومن الجهودات القيمة التى بذلت خدمة لرسالة الإعجاز القرآني في العصر الحديث ما 
ندمه الدكتور أحمد بدوي في مؤلفه بلاغة القرآن» ترى المؤلف یبدا بمقدمة رسم فيها النهج الذي 
يجب أن يكون لدراسة النص الأدبي دراسة كاملة مرکزة. وفي ذلك یقول: إن المجال فسیح هنا 
أمام علوم البلاغة الاصطلاحية التى تدرس أسباب الجمال في تكوين الجملة العربية؛ فنبحث ۸ 
قدم هذا الجزء من الجملة؟ ول آخر ذاك؟ ولا حذف هنا وأثبت هناك؟؟؟. وم جاء هنا التعريف 
وهناك التنكير ولم استخدم الخبر في موضع الإنشاء ... إلى غير ذلك من أبحاث تتصل بالجملة 
والجملتين. ثم يدرس النص برمته فينظر إليه على أنه وحدة متصلة الأجزاء فيرى مدى ارتباط 
بعضه ببعض. ومدى تضافر أجزائه على رسم الصورة التي يريد النص توضيحها ومدى 
الإصابة في ترتيب الأجزاء كي يؤدي سابقها إلى لاحقهاء حتى إذا تم النص صارت فكرته 
واضحة في النفس جلية مؤثرة. ولابد من دراسة المعاني التي حواها النص لعرفة القوي منها 
والضعیف. وماله دخل في تكوين الصورة؛ وما هو دخيل؛ وكيف نضدت هذه المعاني ونسقت. 
حتى التأمت وحدة تنبض بالحياة”'''. 

ویقول أيضا: إنه على هذا المنهج سائر في كتابه سالف الذكر يبحث عن أسرار سمو 
القرآن الكريم. وقدمه على كتابين: الكتاب الأول: خصصه لدراسة بلاغة القرآن في النظم 
والأسلوب. واستهله بمقدمات تمهيدية تحدث فيها عن العمل الأدبي وعرفه بأنه التعبير عن تجربة 
الأديب بالألفاظ الموجبة. وان كل ما في الحياة يصلح أن يكون موضوعا للأدب على أن يتناول 
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من ناحية إحساس الأديب» ولابد أن يثير الوجدان. ثم رسم الطريق للتربية الفنية الا دیف 
وذلك بدراسة اللغة العرببة وآدابها وعلومهاء وقراءة الشعر والنثر قراءة مؤثرة نافعة”"", 

وتحدث عن المنهج الأدبي للقرآن الكريم. ولاحظ أنه يتجه إلى إثارة وجدان القارئ 
إثارة روحية نافعة تحفزه إلى عمل الخير أو الافلاع عن العمل الضار. ثم تحدث عن تحدي القرآن 
للعرب وعجزهم عن معارضته» ثم ذكر أراء العلماء في وجه الإعجاز. ثم أخذ يتحدث عن 
بلاغة القرآن في ألفاظه قائلا: إن كل لفظ في القرآن يؤدي معناه بدقة فائقة» ولذلك لا نجد في 
القرآن الكريم ترادفاء بل فيه كل كلمة تحمل إليك معنى جديدا"'". 

ثم يتحدث عن الفاصلة في القرآن ولاحظ أنها تأتي مستقرة في فرارها مطمئنة في 
موضعها غير نافرة ولا قلقة. يتعلق معناها بمعنى الآية تعلقا تاما بجيث لو طرحت لاختل المعنى 
واضطرب الفهم. فهي تؤدي في مكانها جزءا من معنى الآية ينقص ويختل بنقصانهاء وأنها 
مرتبطة بآياتها ارتباطا لا ینفصم '". 

ثم یتحدث عن الغريب في القرآن الكريم» ويقصد بالغريب ما قل دورانه على الألسنة. 
ويقرر كما قرر الحاحظ قبله: إن استعمال الكلمة ودورانها على الألسنة. ليس بمقياس على 
فصاحتها. ويقول: إن استخدام الغريب ليس عيب ولا مستكره» وقد استعمل عبافرة الشعراء 
الفاظا يعرفها جمهور التأدبین ويتذوقون جماهاء وان كانت غير دائرة على السنة العامة. والقرآن 
لا بستخدم هذا النوع من الألفاظ إلا قليلاء وقد يرى من الثقل على اللسان. والكراهة على 
السمع ثم وضع في موضعه بحيث لا يغنى غيره من الألفاظ غناءه لتناسب موسیقاه أو لأنه 
بزدي المعنى الدقيق دون سواه وفي ذلك من براعة الاستعمال ما نجده في الألفاظ المستعملة 
الشائعة”*''. 

ويرى أن الألفاظ المعربة في القرآن لا تحرجه عن أن يكون بلسان عربي مبين؛ لأن 
العرب ارتضت هذه الألفاظ واستخدمتها في لغتهاء وقد نزل القرآن فيما ألف العرب استعماله 
ليدركوا معناه واخص ما وصفه النحاة بالأحرف الزوائد في القرآن وخلص إلى أنهم يعنون 
بزيادتها أنها ليس لما توحيه في الإعرابء وانتقل إلى الآية القرآنية وقال فيها: إنها كونت من 
كلمات اختريت ثم نسقت في سلك من النظام؛ فلا ضعف في تاليف ولا تعقيد في نظم. ولكن 
حسن تنسيق ودفة ترتيب» وإحكام في تلاؤم» وكثير منها يوحي إليك بألفاظها معان لا يستطيع 
لفظ أن يحدهاء بل يترك للنفس أمر إدراكهاء وأن الأمور البلاغية من التقديم والتأخير والجذف 
والذكر والاستعارة والتشبيه والكناية ... إلخ جاءت فيها على انم وجه وادقه ". 
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ويختم الکتاب الأول بالحديث عن مزايا القرآن وجمال اسلوبه. 

اما الكتاب الثاني: فيخصصه للبحث عن العاني التي تناوها القرآن الكريم وصورها 
فابدع تصويرها مثل الجنة والنار ... إلخ. 

ومن هذه الجهود القيمة أيضا ما قدمه الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي في كتابه 
القيم: من روائع القرآن. تاملات علمية وأدبية في كتاب الله عز وجلء فالكتاب عبارة عن 
تأملات علمية وأدبية سريعة في كتاب الله أراد من خلالها أن يوضح بعض ما ينطوي عليه هذا 
الكتاب من روعة البيان وإعجازه. ومدى تأثيره في محتلف العلوم العربية التي تزخر بها المكتبة 
العربية الیو مما لابد للأديب ودارس اللغة والتخصص فيها من الوقوف عليه وهي إلى هذا 
ليست استقصاء بحت ولا تحقيقا جامعا لفن» وكان من الدواعي إلى هذا التأليف انطواء الكتاب 
العزیز على علوم مختلفة هامة. وعلى صور رائعة من الجمال في تعبيره وأسلوبه» كما يلاحظ 
الكاتب في مقدمة مؤلفه أن لا معنى للأدب والعربية دون دراسة القرآن فيقول: ... إذ لا معنى 
لدراسة الأدب العربي بدون أي دراسة لينبوع هذا الأدب کله. وهو القرآن ولا قيمة لدراسة 
فنون العربية وعلومها بدون الرجوع إلى ميزان هذه العلوم» ومعتمدها الأول و لا اعتبار لأدب 
أديب يترطن في تلاوة القرآن ولا يكاد يسيرء وهذا يعنى أن الغرض إنما يتناول من ذلك كله 
القدر الذي يخص العربية وعلومها وآدابها. أما ما ند من وراء ذلك إلى علوم الفقه وأصوله أو 
التفسير وعلم الكلام. فلا شأن لنا به في هذا المقام ... وهذه الحاجة المحدودة بهذا الشكل والقدر 
هي التى الجاتني إلى الكتابة في هذا الفن رغم كثرة الشواغل والصوارف المختلفة”' ''"'. 

ويقول في بیان الدافع الثاني من التالیف: ولقد انتهى الضعف بطلاب العربية وعلومها 
في عصرنا إلى حد لا يكادون يستطيعون التعرف إلى شيء من هذه الكتب والمصادر القديمة. ولا 
يكادون يملكون صبرا على قراءتها أو تصفحهاء ويبدو أننا- ویاللاسف- ۸ ندرك بعد سر هذه 
الغاشية: ولا علاجها فمن أجل كل ذلك اضطررت إلى أن أكتب بضع صفحات في هذا الفن 
أتيمم فيها حاجة الأدب العربي وكفايته. واستهدف من ورائها أن يتذوق طلاب العربية هذا 
السمو في البيان القرآني تذوقا جيداء فإنهم إن تذوقوا طربوا له؛ وإذا طربوا له أقبلوا إليه قراءة 
وفهماء وإذا أقبلوا إليه بهذا الشكل استقامت السنتهم وتخلقت من عوج العامية ورطانتها 


. (۱۳۱) 
ىه . 


وتذوقوا الأدب العربي من كل فروعه وجوان 
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وتحقيقا لهذا ا هدف فقد فسم الكتاب بعد القدمة والتمهيد إلى ثلائة أقسام: 
القسم الأول: ويتناول خلاصة من تاريخ القرآن وعلومه» وهي تشمل النقاط التالية: 

-١‏ القرآن تعريفه وحقيقته. 

- نزول القرآن والحكمة من ذلك. 

۳- أسباب النزول. 

-٤‏ كيفية جع القرآن وكتابته. 

ه- رسم القر آن. 

5- الا حرف السبعة. 

۷- القراءات والقراء. 

۸ الكي والدني. 

-٩‏ التفسير: نشأته تطوره مذاهبه. 

۰- البهم والتشابه. 


أما القسم الثاني: فیتناول دراسة موجزة لنهجه واسلوبه. وتشمل هذه الدراسة الا جاث 
التالية : 
- أسلوب القرآن نظرة عامة ثم دراسة لخصائصه. 
- إعجاز القرآن بيانه دليله وجوهه. 
- موضوعات القرآن الكريم وطريقة عرضه ها. 
- التصوير في القرآن مظهره ووسائله. 
- القصة في القرآن أغراضها ومنهجها. 
- المنهج التربوي في القرآن الكريم. 
- النزعة الإنسانية في القرآن. 
- هل من الممكن ترجمة القرآن؟؟ 


أما القسم الثالث: فيتناول فيه نماذج من النصوص القرآنية في بعض مواضعه ويكون 
هذا القسم تطبيقا للدراسات النظرية التى جاءت في القسم الثاني: 
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والقسم الذي يهمنا في هذا الكتاب على الرغم من أهمية كل أبوابه وفصوله هو مبحث 
إعجاز القرآن- بيانه ودليله ووجوهه يعرض في أوله تعريفا للإعجاز القرآني وبنظر إليه من 
وجهين. 
*# الوجه الأول: وهو أن القرآن قد سما في علوه إلى شأو بعيد بحيث يعجز القدرة البشرية 
في الإثيان بمثله. سواء كان العلو هذا في بلاغته أو نشریعه أو مغيباته. 
# الوجه الثاني: وهو أن القرآن كتاب صرف الله قدرات عباده وسلب همتهم وحبس 
السنتهم عن الاتیان بمثله. وتجد الدكتور البوطي يؤيد الوجه الأول في التعريف. وينكر 
رافضا الوجه الثاني؛ ويؤكد ذلك برآي وقول الإمام الباقلاني في مؤلفه (إعجاز القرآن). 


ثم ينتقل إلى عنصر ثان وهو دليل الإعجاز ويبدؤه بسؤال وجيه وهو من أين ثبت أن 
القرآن معجز؟؟ وما الدليل على أنه ينطوي على ما يقصر طوق البشر عنه؟؟ ثم يتعرض إلى 
الجواب عن هذين السؤالين» ويعرض أمثلة من التاريخ الأول انطلاقا من مسيلمة الكذاب 
وانتهاء بالعري مبينا كيف ادعوا وحاولوا فعجزواء ثم يقول إنما المقصود بعجز الناس عن 
الاتیان بمثل القرآن؛ أو أن يأتوا بكلام ما أي كان أسلوبه ومنهجه وطريقته بشرط أن يكون في 
مستوى القرآن بلاغة وبياناء وبهذا العنی كان الأدباء ولا يزالون يتبارون ويتساجلون في النثر 
والنظم. وبهذا المعنى تمكن الفاضلة والمقارنة بين الشعراء والکتاب ۳۳ 
ثم ينتقل إلى عنصر ثالث وهو بيان وجوه الإعجاز في القرآن الكريم فيقول: القرآن 
معجز من وجوه مختلفة؛ بعضها خاص بالعرب الذين درسوا اللغة العربية» وتذوقوا بلاغتهاء 
وبعضها الآخر عام يدركه العقلاء من الناس كلهم. ثم يتناول بالشرح والتفصيل الخاص 
والعام؛ في هذا العنصر ثم ینتفل إلى العنصر الموالي من المبحث وهو مظاهر إعجازه اللغري 
وبيانه كاللآتي: 
-١‏ المظهر الأول: الخصائص التعلقه بأسلوبه: 
- أنه يجري على نسق بديع خارج من المعروف والمألرف من نظام جميع کلام العرب. 
- إن التعبير القرآني يظل جاريا على مستوى رفيع واحد من النمو المتناهي في جمال 
اللفظ ورفة الصياغة وروعة التعبير رغم تنقله بين الأبحاث والموضوعات. 
- إن ألفاظه مصوغة بشكل غریب. وعلى هيئة عجيبة بحيث تصلح أن تكون خطابا 
للناس جميعا على اختلاف عقوهم وتفكيرهم وثقافتهم. 
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۲- المظهر الثاني: خاصة بالكلمة القرآنية. 

"- المظهر الثالث: الجملة وصیاغتها. وللإعجاز فيها وجوه وفيه يفول فالجملة في القرآن لابد 
أن نجدها دائما مؤلفة من كلمات وحروف واصوات. يستريح لتآلفها السمع والصوت 
والنطق. ويتكون من نظامها نسق جميل تنطوي على إيقاع رائع ما كان ليتم لو نقصت من 
الجملة كلمة أو حرف أو اختلف ترتيب ما بينها بشكل من الأشكال'"'''. ثم يعرض ادلة 
قرآنية من هذا المظهر. 

4- المظهر الرابع: ما نجده في كثير من آياته من جلال الربوبية وكبرياء الألوهية وذلك بغض 
النظر عن المعنى الذي بودیه اللفظء وهذا مما لا يقوى أي إنسان على اختلافه في أي 
صنف من أصناف المعاني والکلام. وهو من أهم مظاهر إعجاز القرآن. 


والعنصر الأخير من هذا البحث. خصه بذكر الذين کتبوا في إعجاز القرآن وأوهم 
الجاحظ (نظم القرآن) ثم الواسطي (إعجاز القرآن) ثم عبد القاهر الجرجاني (العتضد) 
و(الدلائل) ثم الرماني (إعجاز القرآن) ثم الباقلاني (إعجاز القرآن)» فيقول معلقا عليه: وهو 
كتاب جليل سلك فيه مؤلفه أقرب الوسائل إلى كشف جوانب الاعجاز القرآني وتذوقه . 
ثم من بعده الإمام الخطابي وفخر الدين الرازي وإبن أبي الأصبع أما في عصرنا فخير من كتب 
في هذا الرحوم مصطفى صادق الرافعي في مؤلفه (إعجاز القرآن)؛ أما سيد قطب رحه الله فقد 
عالج نواحي خاصة من إعجاز القرآن الكريم فابدع فيها وأجاد ومن خير آثاره (التصوير الفني 
في القرآن) و(مشاهد القيامة في القرآن)ء هذا إلى جانب تفسيره (في ظلال القرآن) فقد نهج فيه 
نهجا جديداء قد يكون بعيدا عن تحقيق المسائل والقضايا العلمی ولكنه لامس حاجة في نفوس 
كثير من الناس وهي التطلع إلى الکشف عن وجدانيات القرآن وتبسيطها وتقريبها للأفهام بعيدا 
عن التأملات العلمية والفكرية العویصة "۲ . 

ورغم هذا يبقى الكتاب عبارة عن تأملات علمية وأدبية» فقد عرض الكاتب فيها رأيا 
ذا قيمة قد نتفق معه في بعضه وقد لا نتفق في بعضه الاخر» وذلك راجع إلى طبيعة الرؤية 
ونوعيتها إلى القران الکریم. وأعنى بذلك الرؤية اللغوية التخصصة. فنظرة العام ونظرة الأديب 
ونظرة اللغوي المتخصص إلى هذا الكتاب ليست بالضرورة سواء. وذلك لاختلاف النظرات 
والجوانب المنظور منها وان كانت نظراتهم بالضرورة تحقق التكامل. وما يلاحظ على كل من 
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تحدث في الإعجاز القرآني او ألف فيه هو تأكيدهم أن القرآن الكريم معجز بالإجماع. وعلى 
الإطلاق» ثم وقوفهم على جانب واحد من آياته دراسة وتحليلا وإبرازا لمظاهر الإعجاز فيها. 
بینما قسم جليل وعظيم من الآيات التى تعد أم الكتاب وهي الآيات المحكمات يضرب عنها 
صفحا فلا عرض ذا لا تلمیحا ولا تصریا ولا عا ولا م لام ولست آدري ما السبب ل 
ذلك؟. وهي ملاحظة لا أخص بها رجالات العصر الحديث إنما نبدأ من أول رجل تحدث عن 
الإعجاز القرآني إلى يومنا هذا بلا استثناء. 

ومن الجهود القيمة المبذولة في الإعجاز القرآني في العصر الحديث ما تفضل به الأستاذ 
الشيخ محمد متولي الشعراوي في مؤلفه (القضاء والقدر) وفد اشتمل الكتاب على ثلاث محاور 
کری: 
-١‏ معجزات الرسول. 
۲ اعجاز القرآن. 
۳ مکانه المرأة في الاسلام. 


والذي يعنينا في هذا المقام من المحاور هذه هو حور الإعجاز البياني والعلمي للقرآن. 
هذا الفصل ليس مقالا ولا موضوعا عادياء إنما هو حوار اجراه الأستاذ (أحمد فراج) مع فضيلة 
الشيخ محمد متولي الشعراوي بالقاهرة فكانت من خلاله نظرة إلى الإعجاز البياني والعلمي 
للقرآن الكريم. 

فالمسألة الأولى تنناول بعض الأساليب القرآنية وبعض النماذج منها يقول في هذا 
لصدد: ... نحن نعرف أن الناس قد بعدت صلتهم باللغة العربية وصمرت ملكتهم اللغوية, رل 
نعد عندهم القدرة كالصدر الأول من المسلمين أو العرب على تذوق اللغة العربية والإعجاز 
البياني للفرآن؛ فهل نحن اليوم في ضوء هذه الاعتبارات في حاجة إلى التركيز على الإعجاز 
العلمي للقرآن حين تعرض القرآن أو تدعوا الناس إليه؟ ام أن الإعجاز البياني لا يزال له 
الدور الذي ينبغي أن يأخذ حقه ويأخذ منا الرعاية؟؟ هذه قضية. والثانية هي أنه إذا كان 
الإعجاز البياني للقرآن قائما إلى يوم أن تقوم الساعة؛ فما هو موقف الذين لا يعرفون العربية 
ولا يجيدونهاء وليست هم لغة؟؟ ماذا يكون مجال الإعجاز بالنسبه لهم بإزاء هذه الرسالة وهذا 
الکتان؟؟ 
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والنقطة التي تبتدأ بها بين هذه النقاط تتصل بالإعجاز بصفة عامة. والإعجاز البياني 
نصفة خاصة» وجرا عن السؤال بقول الأستاذ محمد متولي الشعراوي: والقرآن جاء کناب 
منهج ومعجزة» ومعنى معجزة أنه أمر تحدى به العرب فيما تبغوا فيه والعرب أمة كان هم 
غرام بالبيان وبالكلمة وبالأداء. وما عرفنا أمة من الأمم كالعرب صنعت لأساليبها معارض 
وأسواقاء ويجممع الشعراء والخطباء ليتفاضاوا فيما بينهم في الأداء البلاغي » ويأتي حكام 
لیحکموا لهذا على هذا ... كل ذلك يعطينا أبلغ الدلالة على أن في مقدمة ما تميزت به الأمة 
العربية من مواهب موهبة البيان. 

ولا يزال الإعجاز مشروطا فيه أن ينحدى الله القوم الذين يرسل إليهم الرسول في أهم 
ما نبغوا فیه» فكان لابد أن تكون معجزة محمد ب هي الأداء البياني في القرآن ومع الأداء البياني 
السمو المنهجي في ذلك البيان. والعرب لا استقبلوا القرآن تحداهم أن يأتوا بمثله فلما عجزوا 
تحداهم أن يأتوا بعشر سور فلما عجزوا تحداهم أن يأتوا بسورة» وهذا ترق في الإعجازء وان 
كان في ظاهره تقليل للقدر الطلوب أن باتوا به ردا على ذلك الإعجازء لأنك إذا ضيقت على 
الخصم المطلوب منه. فقد ترقت معه في حدود إعجازه. والعرب الأول استقبلوا هذه المسألة لا 
بأذواقهم البيانية ولا بملكاتهم الفصيحة. ولكنهم استقبلوا ذلك بالإنكار أن يكون محمد 3 هذا 
هو الرسول بدليل قوله تعالى: (وَقَانُوا ولا رل هدا الْقرْءَانُ على رَجُلٍ ین الْعَرْيٍَ 
عَظِم4”""'". إذا فلا اعتراض لهم للقرآن إذ انه أخذ بالبابهم وعقوم وأفکارهم إا الخلاف 
ا لماذا هذا الرسول بالذات؟؟. إذا فقد نقلوا الوضوع عن اصله لان الوضوع أنه 
تحداهم بالقرآن فمادام هذا هو قول الآية فالخلاف واضح صريح في من جاء على يده القرآن. 
ثم تعرض لوفف المعارضين من القرآن الكريم ... ويؤكد إعجازه وعجزهم. فيقول: 
والأسلوب البياني للفرآن مادام جاء لأمة بيانية فلابد أن يكون مستوعبا للاداء البياني بكل 
صوره ولكل معطیات "۳۳ 

وال سلوب البياني اسلوب خببر بحقائق النفس» وقادر على إيراد الخصائص الكلامية 
التي تعبر عن حقائق اللفس. ثم يعرض قضية القرآن تأكيدا ذه القارنة بين فوله تعالى ولا 
فلا زئد سکم ين إن خن ترفن وزاهم۳۳. وفوله ول توا که 
غنبة املع تیم وبا" رعرض للسبب في التقديم وللسر في التاخين. 
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وعن غير العرب يقول: إن الإعجاز للعرب هو البياني ولغير العرب هو النهجي. أي 
أننا نرى المناهج التي جاء بها القرآن. وهذا بمعنى أن نبقى على الأسلوب البياني في القرآن 
وانسجامه مع الحفائق الكونية التى يظهرها النشاط الذهني فيما بعد. إذا فالإعجاز البياني سيصل 
معنا. ثم تابع الحوار في أمثلة من الاعجاز البياني في القرآن منها (السَمُمٌ وَالْبَضَرَ"!'' لماذا 
هذا إفرادا وهذا جمعا؟؟ ورغم هذا فإننا لا نوافق قول من قال إن التحدي هو للعرب لعدم 
توافق الفهم المنطقي والشرعي معه. وكذا عدم ورود الشاهد القطعي في ذلك. قال تعالى في بيان 
هذا الراي: لهل لين آجْتَمَعَتِ آلانس والجی ...۳6" وبيان ذلك هو: إن الاعجاز البياني 
والأدائي هما أمران متلازمان. لا يمكن فصلهما عن بعضهما فان فصل الأداء عن البيان ذهب 
الإعجاز: وعليه فالإعجاز ليس خاصا بأمة من الأمم أو قوم من الأقوام وإلا نسفت صفتا 
العالمية والشمولية والأبدية منه. والرجل الأعجمي بإمكانه أن يدرس ويتعلم اللغة العربية 
وعلومها وآدابها إلى درجة الإتقان والتنظيم والكتابة بها وفیها وقد يرقى منزلة تفوق منزلة 
العربي في لغته: ولا أدل على ذلك أن العلماء الأول من السلف الصالح» منهم الإمام 
الزحشري والجحرجاني والبخاري والخليل بن أحمد الفرهيدي وأبو علي الفارسي ... وغيرهم 
كانوا أئمة في اللغة والبيان والشريعة والأدب: مع العلم أنهم أعاجم. ومن هنا نقول: إن 
الإعجاز الأدائي هو للناس جميعا عربا وعجماء بل للإنس والجن: وقد صرح القرآن بهذا في 
سورة الإسراء كما ذكرنا. 

نم يعرض إلى مسالة الحروف في القرآن فيقول: لا زيادة في حرف في القرآن الكريم 
وكل حرف ظن أنه زائد قد جاء لمعنى يجب البحث عنه. ثم تعرض لسالة الإعجاز العلمي 
وبالضبط لمسألة إخضاع الآبات القرآنية لكل ما يكتشف من قضایا العلم» ویعتبر هذا غلطا 
كبيرا. ويقول: إن القرآن لا يعارض أبدا الحقائق العلمية وهناك فرق بين اكتشاف علمي وحتيقة 
علمية. مع اعتبار أن القرآن لم يجى كتاب علم. بمعنى أنه لم يأت ليعلمنا الكيمياء ولا الفلك. إغا 
يمس حقانق الكون الموجودة با يؤدي إلى مصداق قوله تعالى سيم ماجنا فى افاي وف 


< ۳۳ 4 شنت 
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والظاهر من هذا العرض أنه لم يكن كاملا بشقيه البياني والعلمي. والکاتب لم يعرض 
بتفصيل وتطبین لحقيقة الإعجاز البباني» سوى في تلك القارنات القليلة التي أجراها على بعض 
الآيات القرآنية نذكر منها (السمع والأبصار) مع محاولة إيجاد تفسير لها لفك اللغز وإزالة 
الاشکال المطروح والتعارض الظاهر بينما البيان بمفهوم (النظم) كعلم قائم بذانه لم نجد له اثرا 
في التطبيق. كذلك لم نجد أمثلة تطبيقية عن الإعجاز العلمي من القرآن. إنما الذي عرضه الكاتب 
هو تعليق على أولئك الذين حاولوا أن يخضعوا الكشوفات والنظرات العلمية قبل أن تصبح 
حقائق علمية إلى القرآن الكريم. ويؤكد أن القرآن الكريم لا يعارض أبدا الحقائق العلمية. إنما 
يؤيدهاء ویعتبر هذا الإخضاع خط كبيرا؛ والجديد في رؤيته هو عرضه لمصطلح الإعجاز الأدائي 
والمنهجي. وهو يقصد به الانسجام والتألف والتوافق والتناسب الدقيق مع الحقائق الکونية. أما 
الإعجاز البياني في الآيات التشريعية فلا نجد له أثرا لا من قريب ولا من بعيد.وكان المسألة لا 
تنماشی والاعجاز القراني ... ولست أدري لماذا؟. وفي کل مرة نتصفح كتابا في الإعجاز 

القرآني من العصر الحديث لا نجد لسالة الاعجاز البباني في الآيات احکمات نصيبها الأوفى. 

لادا؟ . 

نقول هذا على الرغم من التاکید في کل مرة على أن القرآن الکریم معجز كله 
والتشريع جزء منه. وأخیرا أقول إن الذي فادني إلى تناول هذا الفسم من هذا الکتاب (القضاء 

والقدر) أسباب كثيرة منها: 

-١‏ إن هذا القسم -برايي- هو القال الأوحد الذي استطاع أن يبين بإجمال وتركيز نظرة 
المؤلف العلمية والبيانية للإعجاز القرآني. 

۲- إننالم نعتمد على ما ألف تحت عنوان (معجزة القرآن) والكتاب في جزءين والذي طبع 
ودخل إلى السوق هو الجزء الأول منه» لأن المؤلف لم يعرض للإعجاز البياني البتة. 
والمحتوى لا يحرج من إطار بیان أشياء من الإعجاز تخص العقيدة مرة والمجال الفلكي 
الكوني مرة أخرىء وهذا برأيي لا يهمنا في الموضوع كثيراء وأضيف أن كتاب (معجزة 
القرآن) لا يحتوي على مقدمة ولا على خانمةء كما توجبه النهجية العلمية الحديثة ويبدو 
أنه ليس بأسلوب الکاتب. ما هو منقول عنه نقلا. ومن الجهود المعتبرة التى بذلت ولا 
زالت تبدل إلى اليوم خدمة لام‌عجاز القرآني ما قدمه الأستاذ عبد الجيد الزنداني في كتابيه 
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الذين طبعا تحت عنوان (توحيد الخالق) في جزأين» وكتاب التوحيد في جزء واحد. وقد 
خص الكتاب الأول بفصل تحدث فيه عن الإعجاز بإيجاز وعنوانه (من بینات ومعجزات 
محمد #) تحدث عن تحدي القرآن وعن العلامات الإلهية في القرآن وعن موقف العرب 
من القرآن وتحديه. ثم عرض ال بينات أخرىء وفي هذا الصدد يقول: اشتهر العرب 
بالفصاحة ... وکانوا بقیمون الباراة بين الشعراء والخطباء وکانوا یکتبون احسن آذراهم 
ماء الذهب. فجاء القرآن معجزا لهم في الأمر الذي اشنهروا به» لیکون الإعجاز بيناء 
واجراه الله على لسان آمتي لیکون أبلغ في الإعجاز. وتحدى القرآن العرب والانس 
والجن أن باتوا بمثل هذا القرآن أو بعضه أو حتی بمثل سورة منه فعجزوا عن الاتبان بمثل 
سورة منه. ولجأوا إلى القتال وإهلاك أموالهم وأنفسهم بعد أن أخرستهم بلاغة 
الفا 


ثم عرض النقطة الثانية وهي أن القرآن يحمل العلامة الدالة على أنه من عند الله منها: 
كلام القرآن جديد لا يبلى من كثرة الرد. 
كل كلام يمكن إدماجه في غيره إلا القرآن فإنه يتميز عن أي كلام لأنه كلام الله. 
للقر آن تأثر على الستمع الواعي. 
احتواء القرآن على علوم لا یعلمها إلا الله منها: اخبار السابقین وأخبار الغیب. 


ثم يعرض لعینات أخرى محمد 5 ومنها خوارق العادات كالإسراء والعراج وانشقاق 


القر آنبة. 


أما في الجزء الأول من کتاب (التوحید) فلم يزد شیثا عن الأشياء التي ذکرناها من 


مؤلفه السابق. سوى مساألتين في الفصل الحادي عشر من الكتاب تحت عنوان (فصاحة القرآن 
وبلاغته) وني جواب عن سؤال: لاذا لا ندرك نحن في هذا الزمان بلاغة القرآن وفصاحته كما 
كان السابقون من العرب؟؟ والجواب: السبب هو قربهم من الفصاحة وبعدنا عنهاء والمسألة 
الثانية هي شهادة بعض المنصفين الأوروبيين في القرآن وأسلوبه بقوهم: إن اسلوب القرآن جميل 
وفياض 59 العجيب أنه يأسر بأسلوبه أذهان المنصتين فيجذبهم إلى تلاوته سواء في ذلك الذين 
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آمنوا به أم الذين لم يؤمنوا به وعارضوه"'''. والمقولة هذه للمستشرق (سيل !|511)؛ جاء في 
إحدى ندواته الق آلقاها على الطلبة بجامعة باب الزوار ما يلي: إن المعارف الشرعية تنقسم إلى 
قسمين وكذلك المعارف العلمية: 

-١‏ هناك حقائق شرعية قطعية وتمثلها الایات المحكمات في القرآن. 

۲- هناك معاني شرعية ظنية وغثلها الآيات المتشابهات في القرآن. 


إن القرآن كما جاء في الأثر: حمال ذو وجوه فاحملوه على أحسن الوجوه. 

والنص المحكم يستحيل أن يتناقض مع الحقيقة العلمیة. والحقيقة الشرعية هي بدورها 
يستحيل أن تتصادم مع الحقيقة العلمية وإذا اصطدم الظني من العلم بالظني من الشرع قدمنا 
الظنى الشرعي. 

وبعد هذا كله. فان ما يلاحظ على هذه الحاولة القليلة أنها لم تتغلغل إلى صميم 
الإعجاز البياني فتكشف بالدليل الدقيق عن أسراره عبر الایات والسور والكلمات» وهذا الذي 
نحتاج الیوم. ولکن تبقى كعموميات لا تحرج عن تصريحات السابقين» کون القرآن معجز 
بتحدى العرب والناس وإعجازه في نصاحته وبيانه» ولعل ذلك -برأينا- راجع إلى انشغال 
الأستاذ عبد الجيد الزنداني بقضابا الإعجاز العلمي عن الإعجاز البياني. ومن جهة ثانية نجد له 
محاولات جادة تستحق التشجيع والتقدير هي محاولته إضفاء الحقائق العلمية على ميزان الآيات 
القرآنبةء مع محاولته إيجاد التوافق بينهما على مستوى المصطلحات أو التراكيب العلمية الدقيقة. 
وعلی العموم فمصطلح الإعجاز عنده مربوط بالحقائق العلمية التي توصل إليها الغرب» أكثر 
منه من الحقائق البيانية البلاغية. ولذلك يمكن اعتبار محاولاته العلمية تفسيرا علميا لآي القرآن 
الكريم. 

فهذه جملة مركزة عن مصطلح الإعجاز القرآني في العصر الحديث وهي لا تخلو عندنا 
من كونها حاولات تقلید. كما لا تخلو أيضا من كونها محاولات تجديد تستحق الدراسة وتتطلب 
البحث؛ والعلم ليس سكونا جامداء إنما هو حركة متجددة متطورة تکشف لنا من اللحظة إلى 
الأخرى جديدا علمياء وهذه هي سنة الله في نعمة العلم والمعرفة. 
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والخلاصة التي ننتهي إليها من هذا الفصل: 

إن موضوع الاعجاز الفرآني قديم» وأن إشاراته ودلائله كانت بادية منذ نزول القرآن 
وبداية عهد النبوة» غير أن الاهتمام بالوضوع لم يعرف بدايته الأولى إلا على يد الجاحظ في 
مؤلفه (نظم القرآن). وأول من وظف مصطلح الإعجاز عنوانا لمؤلفه هو الإمام الواسطي. 
والدراسات بعدهما كانت مترددة بين التقليد والعناية بالإعجاز البلاغي كوجه ظاهر في جانبه 
الشكلي. حتى ظهر الإمام الجرجاني وأعطى دفعا كبيرا لمسار هذه الدراسة وكشف عن الأسرار 
البيانية بنظرية النظم التي نادى بهاء وما كان على الذين جاءوا من بعده إلا التأثر ثم إتباع الأثر. 
رمنهم الإمام الزشري في مؤلفه (الكشاف). غير أنه لم تظهر بوادر الإعجاز العلمي في هذا 
الصدد إلا على يد الإمام الغزالي أبي حامد. وفي العصر الحديث حصل التطور الملحوظ . 
واخذت قضية الإعجاز مسارا آخر من خلال وجهات نظر مختلفة منها العلمية والفنية تبعا لا 
قليه حاجات وكشوفات العصر لكنها لم نکن كافية» ولعل قلة الاهتمام بالاعجاز البياني في هذا 
العصر برجم -براینا- إلى أسباب كثيرة أظهرها البعد عن الفصاحة والبيان والسليقة العربية 
القحة. هذا أمر من جهة البحث والدراسة في الإعجاز القرآني من لحظة مولده إلى يومنا هذا. 
والأمر الثاني عندي وهو لا يقل شأنا عن سابقه هو في دلالة مصطلح (الإعجاز) ذاته» وهي 
إشكالية توجب الدراسة والدراسة العلسية الدقیقة لأن كل سلوك قولي أو فعلي أو خطي 
أساسه الفهم» وهو ما سنتناوله على صفحات الفصل الموالي. 


1١ 


هوامش الفصل الأول 


.1-١ العلق‎ 

رواء البخاري عن عائشة رضي انه عنهاء صحبح البخاري. ۲۰۱ ص ٤‏ 0. دار الفكر. 
راجع تفدیم الأسناذ محمود شاكر لكتاب الظاهرة القرآنية لمالك بن ني» ص ۲۰-۱۹ 
نصلت ۱ ۲. 

السيرة النبوية؛ ابن هشام. ج۱. ص ۰۱۳۵ بتصرف دار الفکر. 

الفر فان ١‏ . 

يونس ۰۱۱-۱۵ 

.۴١ الأنفال‎ 

الإسراء ۸۸. 

بونس ۳۸ 

هرد ۱۳ 

الطور )۳. 

هود ۱۳. 

البقرة 14 7. 

ابا العظيم. عبد الله درازه ص ۰۷۸ مكتبة السعادة .147١‏ 

. ٠١ المتكبورت‎ 

. ٠١-١١ العتكرت‎ 

الفرئان ۸-۷. 

الفر نان ۹۰. 

الأنيام 1-۵. 

الانعام ۷. 

.٩ احجر‎ 

فكرة إعجاز الفرآن نعیم الحمصي. ص ۰۱۱ ۰۱۲ ۰۱۳ بتصرف مؤسسة الرسالف ط ۰۲ ۰۱۹۸۰ 
إعجاز الفرآن الباقلاني» ص ۱۷ تحقيق خفاجي. ط ۱ ه طبع صبیح. 
الإنقان ني علوم القرآن. السبوطي. ج ۲. ص ۰۱۹۷ دار الفكر. 

الدثر 51-11. 

التربة 1. 

نصلت ۲۱. 

الحشر ۲۷. 

الفر قان ۵. 

النحل ۱۰۴ 

المر فان 1. 


1 


الأنبياء ۵. 

ا 

۰٩۱ الأتعام‎ 

القلم ۱. 

۰۷۰۰۱٩ يس‎ 

الا حقاف ۸. 

الفرفان ۰۳۳-۳۲ 

بونس 6 : 

.۴١ الأنفال‎ 

الزخرف ۳۰. 

من روائع القرآن تاملات علمية وأدبية في كتاب الله عز وجل» محمد سعبد رمضان البوطي. ص ۰۱۳۰-۱۲۹ مطبعة 
الفارابي» دمشق ط ۰۲ ۰۱۹۷۰ 

مباحث في علوم الفرآن مناع القطان. ص ۰۱۲۱۰ مؤسسة الرسالة: ط ۰۱۵ ۰۱۹۸۵ 
تاريخ آداب العرب؛ مصطفی صادق الرانعي. ج ۲. ص ۰۱4۰ دار الکتاب العربي؛ لبنان. 
القمر ۲۰. 

الحاقة ۷. 

القرآن الكريم. تفسير وبيان. محمد حسن حصي دار الرشید. ص 1۵۲ 

الائدة ۰۳۱ 

التوبة ۲. 

المنكبوت ۲۲. 

احح ۱. 

العنکبوت ا. 

الاعراف 1۵. 

.۱٩ هود‎ 

البقرة ۲۳. 

الاسراء ۸۸. 

. ۱٩ العنکبوت‎ 

البقرة ۲۳. 

هود ۷۲. 

الروم ۵۱. 

لسان العرب. أبن منظور. ج ۰۲ ص ۰1۹۱ دار لسان العرب. بیروت. 

الأنغال ۳۱. 

اسرار اللسان العربي. د. جعفردك الباب؛ ص۱۸ ۸ ال هالي للطباعة والنشر.دمشق. ط ۰۱۹۹۰۰۱ 
البرهان في علوم القرآن الزركشي» ج ۰۲ ص ۰۱۰۱ ط ۰۲ دار العرفة بیروت. 
|عجاز القرآن البائلاني ص ۸. 
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التعبير الفني في القرآن. د. بدوي, أحبد. ص ۰۱۱۸ دار الشروق ط ۱۹۸۰۰۸ 

إعجاز الفرآن البافلاني» ص ١٠ء‏ من مقدمة الحقق أحمد صفر. 

فكرة إعجاز القرآن تعيم احمصي. ص ٩۳‏ مؤسسة الرسالة؛ ط ۰۲ ۱۹۸۰. 

فكرة إعجاز الفرآن نعيم احمصي. ص .٠١٠١‏ 

تأويل مشكل القرآن ‏ ابن فتیبة. ص ۳؛ تحقيق امد صقر. طبع الحلي. )۰۱۹۵ 

ثلاث رساتل في إعجاز القرآن. الرماني. ص 19. 

ثلاث رسائل في إعجاز القرآن؛ الرماني» ص )۰۱۰ 

إعجاز الفرآن. الباقلاني. ص .5١١‏ 

إعجاز القرآن. البافلاني. ص ۰۲۷٩‏ 

إعجاز القر آن ابانلاني. ص ۵۵ 1 

دلائل الا عجاز. عبد الفاهر احرجاني: ص ۰۳۵ دار فتببة» ط ۰۱ ۰۱۹۸۳ 

دلائل الاعجاز: عبد القاهر ار جاني؛ ص ۱۲. 

دلائل الاعجاز» عبد القاهر احرجاني» ص ۲۱. 

دلائل الاعجاز. عبد القاهر الجرجاني. ص 1. 

اسرار البلاغة؛ عبد القاهر الجرجاني. ص 8۰. 

حوليات كلية الأداب. جامعة عين شمس. المجلد الثالث. ينايرة ۰۱۹۵ موضوع الدراسة النظم في دلائل الإعجاز. 
الكشاف الز خشري. ص ن. ج .١‏ من المقدمة دار الكتاب العربي-لبنان. 

۸ ۸ ۸ ص ۳۷-۳۱. 

التمل ۸۸ 

الكشاف الزخشري. ج ۰۳ ص ۱۱۲. 

إعجاز الفرآن الباقلاني. ص ۰۱۰ دار العارف ۰۱۹۱۴ 

مفتاح العلوم؛ السكاكي. ص ۰۰۳ ط البمنية. 

مفناح العلوم. السكاكي. ص ۰۱۷ 

مفتاح العلوم: السكاكي. ص ۰۲۱۱ ۲۱۷. 

مریم 4 

المثل الساثر في أدب الکاتب والشاعر ابن الأثير. ص ٩‏ - ۰۵ من القدمة الفسم الأول تحقيق الحوني وطبانة؛ طبع ونشر مكتبة 
اللهضة. مصرء ط ۰۱۹6۹۰۱ 

// // ۷ ص ۰۷۵ 

البرهان في علوم الببان المطلع على إعجاز القرآن؛ ابن الزملكاني. ص .١١6‏ 

الطراز التضمن لأسرار البلاغة وعلوم حفائق الإعجاز, ابن حمزة العلوي. دار الكتب؛ ٠١۹۱٤‏ . 
فصی الفريب في علم البيان أبو عمر التنوخي. ص ۰۲ ط ۰۱ مطبعة السعادة ۲۷١٠١ه.‏ 
عروس الأفراح. بهاء الدين السبكي. ج .١‏ ص ۰۱ ۸۰۷. طبع الحلي. 

الطرل سعد الدین التفنازاني. ص ۳۰۹ - ۰۳۱۰ مطبعة أحمد کامل. تركيا ۱۳۳۰ه. 

مقدمة اسرار البلاغة. محمد رشبد رضاء ص ز. نقلا عن فضية الإغجاز الفرآني واثرها في ندوین البلاغة العربية عبدالعزیز 
عبدالعطي عرفة. عالم الکتب. ط ۱ء ص ۱۹۸۵. 
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الصبغ البديعي في اللغة العربية امد موسی. ص ۳۰۱ دار الكاتب العربي؛ القاهرة ۰۱۹۲۹ 
البلاغة التطبيقية» اعد موسی. ص ۰1-۵ دار المعارف؛ ستة ۰۱۹۱۳ 
إعجاز القرآن والبلاغة النبوبةء مصطفی صادق الرانمي ص الاء ط ۸ الامتفامف ۰۱۹۱۵ 
النبا العظیم. محمد عبد الله درازه ص ۱۱ مطبعة السعادة ۰۱۹۷۰ 

النبا العظیم. محمد عبد الله درازه ص 74. 

النبأ العظيم؛ محمد عبد الله درازه ص ۷۲. 

التبا المظیم. محمد عبد الله درازه ص ٩۰‏ - ۹۱. 

التبا العظيم. محمد عبد الله درازه ص ٩۷‏ - ۹۸. 

البأ العظيم؛ محمد عبد الله دراز» ص ۹۸ - ٠٠١‏ . 

التبا العظيم؛ محمد عبدالله درازه ص ۱۳۷ إلى ۲۱۰ بتصرف. 

التصربر الفني في القرآن. سبد قطب. ص ۲۹ ۳۰ دار المعارف .١19486‏ 
القمر ؟١.‏ 

.٤ مریم‎ 

التصوير الفني في الفرآن سيد فطب. ص ۳۲. 

النصوير الفني في القرآن. سيد قطب. ص ۲۱ - ۳۲. 

التصوير الفني في الفرآن: سید قطب. ص ۴۲. 

التصوير الفني في القرآن. سید قطب. ص ۳۲: 

الفر قان ۲۳۱. 

البقرة ۱۲۸. 

التصوير الفني في القرآن: سيد فطب. ص .9٩‏ 

النصوبر الفني في القرآن: سید نطب. ص ۱۱ - ۰۱۱۷ 

التصوير الفني في القرآن؛ سيد نطب. ص ۱۹۰ 

التصوير الفني في القرآن: سيد قطب» ص ۰۱۹۰ 

النصوير الفني في الفرآن. سيد قطب. ص ۱۹۰ - ۰۱۹۱ 

من بلاغة القرآن. أحمد بدوي. المقدمة. ص ه . مطبعة النهضة» مصر. 
من بلاغة القرآن. أحمد بدوي القدمة. ص ١‏ ر ص١7‏ بنصرف. 

من بلاغة القرآن. أحمد بدري المقدمة. ص )۵ بتصرف. 

من بلاغة القرآن. أحمد بدوي. المقدمة. ص ۰۷۵ ص ۸٩‏ بتصرف. 

من بلاغة القرآن؛ أحمد بدوي. المقدمة. ص ۸۸ وص ٩۲‏ بتصرف. 

من بلاغة القرآن. أحمد بدري. المقدمة. ص ١١6‏ ر۲۲۸ بتصرف. 

من روائع القرآن. محمد سعبد رمضان. البوطي. ص .٠١‏ 

من روائع الفرآن. محمد سعید رمضان. البوطي» ص .١١‏ 

من روائع الفرآن. محمد سعيد رمضان البوطي. ص 157 . 

من روائع الفرآن. محمد سعيد رمضانء البوطي؛ ص ٠١١‏ . 

من روائع القرآن. محمد سعيد رمضان. البوطي. ص ۰۱۵5 
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من روائع القرآن. محمد سعيد رمضان البوطي. ص ٠١١‏ . 

الز خرف ۳۱ 

القضاء والقدر. محمد متولي الشعراوي. ص ۲ دار الشروق. ۱ 
الأتعام ۱۵۱ 

الملك ۲۳. 

الإسراء ۸۸ 

فصلت ۳. 

القضاء والقدر. محمد متولي الشمراري. ص ۱۵ 

توحيد الخالل. عبدالجيد الزنداني, ص ۰۱۰۵ منشورات حلب الجزائر 
نوحيد الخالق؛ عبدامجبد الزنداني» ص ۱۲ 
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الفصل اي 
الإعجازالقراني تعريفه: 


التمهيد: 

القرآن الكريم معجزة خالدة. ووجوه إعجازه لانهاية ها كما ذكر ذلك الامام السكاكي في المفتاح 
في قوله: أعلم أن الإعجاز القرآني لا يمكن وصفه كاستقامة الوزن تدرك ولا يمكن وصفهاء واللاحف 
وكما يدرك طيب النغم العارض هذا الصوت ولايدرك تحصيله لغير ذوي الفطر السليمة إلا باتفاق علمي 
المعاني والبيان والتمرين فيهما ...'". 

بقول في هذا العنی الأستاذ نعيم الحمصي مايلي: ومصطلحا الإعجاز والمعجزة كما هو ظاهر 
صعب علینا جدا تحديد المكان والزمان الذين استعملا فيه أول مرة على لسان العلماء وكتابات المؤلفين. 
وعلى الرغم من أن الجدل في أمر النبوة بدأ في عهد النى يِل فقد أثاره أصحاب الديانات الأخرى الذين 
ناقشوا المسلمين في أمور الديانات منذ القرن الأول من الحجرة. لذا فكلمة معجزة لم تظهر بظهوره. وليست 
قديمة بقدمه» يدلنا على ذلك أن علي بن أبي الطبري الذي ألف کتاب (الأسلوب والبلاغة) في الربع 
الثاني من القرن الثالث الهجري لم يستعمل في كتابه كلمة معجزة أو كلمة أخرى مشتقة منهاء بل استخدم 
في المناسبات التي تدعوا استخدامها كلمة آية التي كانت لاتزال مستعمله في عصره لمعناها. 

ولاتستطیم أن تستتج من هنا أن كلمة معجزة لم تستعمل حتى في ذلك العصر والوقت وإئما 
تستطيع أن تؤكد آنها ۸ تكن شائعة الاستعمال؛ وأنها لم تكن من القوة بحيث تكتسح مرادفاتها القريية منها 
الساحة بالآية والبرهان والسلطان. وأول كتاب عنون باسم (إعجاز القرآن) فيما نعلم هو كتاب محمد بن 
يزيد الواسطي المتوفي سنة (7٠1ه)؛‏ ومن الواضح أنه ألف في أواخر القرن الثالث من ال هجرة أو في مطلع 
الفرن الرابع» ثم آخذت كلمات آية وبرهان وسلطان تقبل بعد ذلك في الاستعمال وتحل محلها كلمة 


0 
جره . 


ونما يجب أن نعرفه هو أن وجوه الإعجاز هي الإطار الذي يحدد لنا المفهوم الحفيقي للمصطلح 
والاتفاق حول بعضها الاخر من عام إلى عا فان الاختلاف على مستوى مضمون وصيغة التعريف 


1۷ 


من تلف العصور. الذين تحدثوا عن الاعجاز والعجزت وذلك فصد الشت والتاکد من وحدتها 
أواختلافها آولا. وثانية لغاية هي الوصول إلى تحديد تعريف مضبوط للوعجاز البياني العلمي أنسب 

للعصر وأصلح للظرف المتجدد. وعرضنا هذه التعاريف بكون أولا من < جهة اللغة ثم من جهة الاصطلاح 
ثانيا. 


الإعجاز لغة واصطلاحا: 

قال الإمام الجوهري: العجز: الضعف. تقول: عجزت عن كذا أعجز بالكسر عجزا ومعجزة 
ومعجزا بالفتح أيضا على القياس؛ وعن الحديث (لا تلبثوا بدار العجزة) أي لا تقيموا ببلدة يعجزون فيها 
على الاکتساب والتعيش ... والتعجيز والببط وكذلك إذا نسبته إلى العجز ... والمعجزة: واحدة 

۳( © 

معجزات الأنبياء ١‏ 

وفال الراغب الأصفهاني: عجز الانسان مزخره ٠‏ وبه شبه مؤخر غيره قال الله تعالى: عم 
عجار عل نمی والعجز أصله التاخر عن الشىئ وحصوله عند عجز الأمر أي مؤخرة؛ كما ذكر في 
الدبرء وصار في التعارف إنما للقصور عن نقل الشبی وهو ضد القدرة. قال تعالی: أَعَجَرْتُ أن أكون مل 
هَنذًا لزاب !*. وأعجزت فلانا فلانا وعجزته وعاجزته» جعلته عاجزا ... والعجوز سميت لعجزها في 
كثير من الأمور. قال تعالى: لا جوز فى آلبرین۳6. وقال (ءالد وان عجون!”00, 

وهده -برأينا- تعاريف تتقارب» ويأخذ بعضها من بعض حيث لاتخرج عن دلالة إسم للقصور 
عن فعل الشبی وهو ضد القدرة. 

وفال الامام الزغحشري في كلمة (عجز): طلبته فأعجز. وعاجز إذا سبق فلم يدرك ... وانه 
لمجوز: مثمود وهو من عاجزنه أي سابقته فعجزته ... وعجز فلان عن العمل إذا كبر ...!"". 

وفال ین منظور: العجز نقيض الحزم. عجز عن الأمر يعجزء وعجز عجزا فيها ورجل عجز 
وعجر. عاجرا وإمرأة عاجز: عاجزة عن الشيء. وعن ابن الأعرابي؛ وعجر فلان رأي ولان, إذا نسبه إلى 
نسبته إلى العجز ...'''“. وربما هذه الجملة الأخيرة قد أخذها عن الجوهري قبله وهذه - برأينا- تعاريف 
تتقارب. ويأخذ يعضها من بعض حيث لا تخرج عن دلالة اسم للقصور عن فعل الشیی وهو ضد القدرة. 
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وني الاصطلاح عرفوا الإعجاز بقوهم هو إظهار صدق الني 3 في دعوى الرسالة بإظهار عجز 
العرب عن معارضته في معجزته الخالدة؛ وهي القرآن وعجز الأجبال بعدهم''"'. اما الدكتور محمد سعيد 
رمضان البرطي فيقول في بيان معنى معجز: أجمع عامة الباحثین من علماء العربية والتشريع والفلسفة 
والفرق المختلفة أن القرآن معجز. 

فما معنی معجز؟؟. لدينا في الجواب على هذا السؤال تعريفان للاعجاز» آحدهما هو العتمد 
لدى حمهور العلماء الباحثين؛ والثاني تفرد به أبو إسحاق النظام (ت ۲۳۱ ه) اللغوي والمعتزلي المعروف. 
ثم تبعه بعض الناس في ذلك من فرقته وجماعته. فأما التعريف الأول فهو أن القرآن قد سما في علوه إلى 
شأو بعيد بحيث تعجز القدرة البشرية عن الاتبان بمثله سواء كان هذا العلو في بلاغته أو شريعته أو مغيباته. 

أما التعريف الثاني: فهو أن القرآن كتاب صرف الله قدرات عباده وسلب همتهم وحبس آلستهم 
عن الإتيان بمثله. ويعقب على الثاني قائلا: إنه لامعتمد له من المنطق أو العقلء وقد سخر منه كثير من 
الباحثين ومنهم الجاحظ والإمام البافلاني وغيرهما ... بأفوال لاداعي لحصرها في هذا المقام. ذلك أن 
المسألة لاتعنینا ۳ 

ویعرف الأستاذ محمد علي الصابوني الاعجاز القرآني بقوله: إثبات عجز البشر متفرفین 
رمجتمعین عن الائیان بمثله. وليس القصود من إعجاز القرآن هو تعجیز البشر لذات التعجیز اي تعریفهم 
بعجزهم عن الإتيان بمثل القرآن فان ذلك معلوم لدی کل عاقلء وإنما الغرض هو ظهار أن هذا الکتاب 
حق» وأن الرسول الذي جاء به رسول صادق» وهکذا ساثر معجزات الأنبياء الكرام ...۰ 

أما الاستاذ الرافعي فیری أن الاعجاز شيئان: آحدهما: ضعف القدرة الانسانية في محاولة العجزة 
مزاولته على شدة الانسان واتصال عنایته. وثانیهما: استمرار هذا الضعف على تراخي الزمن وتقدمه ". 

ومن تعریفهم للإعجاز القرآني هذا فقد عرفوا العجزة بانها أمر خارق للعادة مقرون بالتحدي 
سالم عن العارضة. 

ومن خلال هذه النماذج التعريفية القليلة نلاحظ ما يلي: 
-١‏ قرابة في المعنى بين التعريفين اللغوي والاصطلاحي إن لم نقل تطابقا کامل. 
- الصطلح اخذ من القاموس العربي امبين» ووظف لأداء معناه في الإصطلاح في القرن الثالث 

ا مجري» ذلك أن القرآن الكريم لم يعبر بصيغة -الإعجاز- ولا بصيغة -المعجزة- ما تعبيره كان 
بصیغ أخرى مشتقة من فعل (عجز) مثل فوله (أعجزت) و(عجوز) و(معاجزین) و(معجزين). 
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التعاريف ينقصها بیان الغرض والقصد الذي هو برأينا شرط أساس في تحديد التعريف بدقة. مثلا 
لتصریف القائل أن الإعجاز هر ات عجز البشر متفرقين ومجتمعين عن الإتبان بمثله والتعريف 
القائل: أن المعجزة هي آمر خارق للعادة مفرون بالتحدي سام عن المعارضة. 


نلحظ من تعريف الإعجاز: 
# إثبات عجز البشر.* مجتمعين أو متفرقين. # عن الإتيان بمثل القرآن . 
ونلحظ من تعريف المعجزة: 


# أمر خارق للعادة. ۹۶ مقرون بالتحدي. # سام من المعارضة. 


وبعد هذا نصل إلى القول إن لفظة (إعجاز) لفظة عامة يدل عليها قوله تعالى: نذا حَلقٌ اله 


۳۹ ری موه اوه 4 9 م نه 5 ¢ 9 سے ۶و و 

اروف مادا لق الین ین ذونب "6‏ ويدل علبها أيضا قوله تعالى: ارت الذي تذعُورت ين 
دُون أله أن فوأ باب ولو آَجْمَمَعُوا .۳4 اما صيغة (الاعجاز القرآنی) أو (إعجاز القرآن) فهی صبغة 
5 و ۳ 5 ل که ایس و ت 7 »4 ]۸ » ر م مور ۳ 

خاصة بالقرآن يدل علبها قوله تعالى: لفل لبن امعت الانس والجن على أن يأتوأ بملل هنذا القرءان لا 
مه , ایض سے مه ری و ما که ۰۰ : 

ياتون بمثلف ولو ارت بعصم عض هی وعلیه يكون تعریفنا للإعجاز القرآني کالتالي: هو 


(ثبات عجز الانس وال جن بالتحدي على الاتبان بمثل القرآن. فصد إظهار صدق الرسول في دعواه. ومن 
هذا التعریف التجدد نلاحظ أننا ثبتنا ما یلی: 


ات 
۲ 
۳ 
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عجز البشر أي عن معارضته. 

وثبتنا التحدي الذي هو ركن أساس في فعل الإعجاز. 

وثبتنا الأمر الخارق للعادة باسمه . وفضلنا التعبير عنه باسمه كما سماه القرآن الكريم» وهو قولنا 
(بمثل القرآن) تمیسزا له عن سائر الخوارق الأخرى التى لا تدل كلها على صدق الرسول :لا في 
دعواه. وتأكيدا أنه معجزة الدهر الوحيدة والفريدة والخالدة. 

وثبننا القصد منه. وهو إظهار صدق الرسول ب في دعواه. وهذا -برأينا- أمر أساس في قضية 


الإعجاز. 
وآثرنا توظيف لفظ (الرسول) على (الني)ء إذ أن المعجزات أصلا جعلت لتأیید الرسل في صدق 
دعواهم لاغير. 


كما آثرنا استخدام لفظة (الجن والانس) عن (العرب) التي استعملها كثير من الکتاب والژلفین من 
غير تدفيق. ذلك أن الفران هو معجزة العالن. 


۷۰ 


ومن هذا التعريف ننطلق إلى التخصيص أكثرء وذلك بإضافة نوع الاعجاز المدروس وعليه 


فالإعجاز البياني يكون تعريفه كالآتي: هو إثبات عجز الإنس والجن بالتحدي. 


على الإتيان بمثل القرآن في بيانه. نصد إظهار صدق الرسول في دعواه. وبعبارة ادق راخحصء 


فالإعجاز البياني هو إثبات عجز الانس والجن على فدرتهم بالتحدي على الإتبان بمثل القرآن في بیان 
تلشريعه -عبادة ومعاملة- قصد إظهار صدق الرسول في دعواه. 


يقول الأستاذ عدنان محمد زرزور: فالقرآن المعجز هو البرهان القاطع على صحة النبوة أما صحة 


النبوة فليست برهانا على إعجاز القرآن. والخلط بين هاتين الحقيقتين وإهمال الفصل بينهما في التطبيق 
والنظرء وني دراسة (إعجاز القرآن) قد أفضى إلى تخليط شديد في الدراسة قديما وحديثاء بل أدى هذا 
الخلط إلى تأخر (علم إعجاز القرآن) و(علم البلاغة) عن الغاية التي كان ينبغي أن ينتهي البها ۳ 


-١ 
-1 


ب 


ومن هذا التعريف المتجدد تتبين الأمور التالبة: 
القرآن الكريم معجزء وفليله وكثيره في شأن الإعجاز سواء. 
إن الإعجاز كائن في وصف القرآن وبيانه ونظمه. ومنميزة خصائصه عن العهود من خصائص كل 
نظم وبيان في لغة العرب وفي سائر لغات البشر ثم في بيان الثقلين جميعا إنسهم وجنهم متظاهرين. 
إن الذين تحداهم بهذا القرآن قد أوتوا القدرة على الفصل بين كلام البشر والذي هو ليس من 
كلام البشر. 
إن الذين تحداهم به كانوا يدركون أن ما طولبوا به من الإثيان بمثله أو بعشر سور مثله مفتريات. هو 
هذا الضرب من البيان الذي مجدون أنفسهم أنه خارج من جنس بیان البشر. 
إن هذا التحدي ل يقصد به الإتيان بمثله مطابقا لمعانيه» بل أن یأتوا بجا يستطيعون افتراءه واختلاقه 
من كل معنى أو غرض مما يعتلج في نفوس البشر. 
إن هذا التحدي هو للثقلين جمبعا إنسهم وجنهم متظاهرين؛ وهو حد مستمر قائم إلى يوم الدين. 
إن ما في القرآن من مكنونات الغيب ومن دقائق التشربع ومن عجائب آيات الله في خلقه كل ذلك 
بمعزل عن التحدي المفضي إلى الاعجاز وان كان ما فيه من ذلك كله يعد دليلا على أنه من عند 
الله ولكنه لايدل على نظمه وبيانه. مباين لنظم كلام البشر وبيانهم وأنه بهذه المباينة كلام رب 
العالمين لا كلام البشر مثلهم '". 


۸ 


ووقوفا عند التعريف العام للمعجزة جد جل العلماء والمؤلفين يعرفون المعجزة على أنها آمر 
خارق للعادة مفرون بالتحدي» سالم عن المعارضة. 

یقول الإمام الكرماني: فخرق العادة يعني جريانه على غير ما آلف الناس. والاقتران بالتحدي 
بقصرها على الرسل المبلغين عن الّه إذ هو وحده الذي يملك فطع حجة الجاحدين؛ والسلامة عن 
المعارضة تعزل الشعوذة التى تبدو في ظاهرها خرقا للعادة' '". وبالتدقيق في هذا التعريف والتمحيص في 

معانيه والتدبر في مفرداته والتأمل في صيغته مايلي: 

-١‏ أن كل أمر خارق للعادة هو سالم عن العارضة يعني أنه في غير مقدور البشر والجن أن يأتوا بمثله. 

۲- إن كل أمر خارق للعادة هو بطبيعته سالم عن العارضة البشريةء لأنه فوق قدرتها والشعوذة ليست 
خرقا للعادة» إا هي تخيل أنها خرق للعادة. ولاحقيقة لذلك. وبإمكان أي إنسان أن يشعوذ إذا 
توفرت مقاییس وشروط الشعوذة. أما المعجزة فبعيدة كل البعد عن هذا وذاك. 

۳- التعريف لم يبين لماذا المعجزة؟ وهذا آمر برأينا ضروري في تحديد التعريف العلمي للمعجزة. وذلك 
حتى يتم لنا للمیز بين معجزة ومعجزة فعثلا خلق الانسان/ الأرض/ السموات/ الشمس/ 
القمر/ الکواکب/ الخلوقات ... إلخ هو آمر خارق للعادةء ذلك أن الانسان عاجز كل العجز عن 
خلقه قال تعالى: (هَندّا حلی آله اروف مادا لق زین ین ذون)۳. 


فكل هذه الآيات الكونية وغيرها لاتدل على صدق الرسول في دعواه لأنها وجدت مع الخلق 
وقبل بعئة الرسل عليهم الصلاة والسلام. أما المعجزة الحقيقية كعصا موسى والقرآن الكريم فقد وجدت 
مع زمن الرسول وهي أمر خارق للعادة ودليل صدق الرسول في دعواه وهذا فاسم مشترك بين 
المعجزات كلها الأولى والأخيرة. أما الخاصية المميزة لمعجزة القرآن الكريم فهي أنه معجزة وأنه دليل على 
صدق الرسول في دعوته وأنه دليل البلاغ المبين وهذا أمر مهم في تحديد تعريف المعجزة عامة وا معجزة 
القرآنية خاصة. 

لذا يتوقف رأينا في تحديد التعريف العام للمعجزة على النحو التالي: 

المعجزة هي أمر خارق للعادة مقرون بالتحدي سام عن المعارضة دال على صدق الرسول في 
دعواه. 

وعليه نؤكد ضرورة إلحاق جملة (دال على صدق الرسول في دعواه) للتعريف حتى يتم ويكتمل 
هذا في الدائرة العامة للمعجزة. أما الدائرة الخاصة ونعني بها المعجزة القرآنية فنرى ضرورة إضافة جملة ثانية 


۷۲ 


لها ليتم التعريف ويكتمل » وهي اليزة التي خص بها القرآن الكريم وهي كونه بلاغ معجز لقوله تعالى: 
هذا باس وَلمسدَرُوأ بي ولیعتمواآنما هو له وج وولو الأبب)”'" والآبات في هذا 
مه 

العنى كثيرة في القرآن الكريم منها: يا الرسول يلغ مآ نز لک ين ريك .۳۱۷ ومنه يصبح أمر 
التعريف كالتالي: العجزة القرآنية هي آمر خارق للمادة؛ مقرون بالتحدي» سالم عن العارضة دال على 
البلاغ وحامل لصدق الرسول في دعواه. ومع هذا فهناك مسألة ثانية لها آهمیتها في تحدید تعریف العجزة 
القرآنية هي مسألة الرمن إذ كل العجزات التي سبقت هي معجزات موفونة بحياة اصحابها (الرسل) تحيا 
بحياتهم ونتهي بنهايتهم إلا المعجزة القرآنية نهي خالدة بافية بذهاب الرسول 6 وغير متنهية بنهايته» وهي 
عفوظة بد الدهر من لدن حكيم خر قال تعال (إنَ رن و۳۵۵ 

لذا نری الصياغة التعريفية للمعجزة في الدائرة العامة هي أمر حسي خارق للعادةه مقرون 
بالتحدي» سام عن المعارضة موقوت محياة الرسول؛ دال على صدق دعواه. 

أما المعجزة القرآنية فهي: أمر معنوي خارق للعادة» مقرون بالتحدي» سام عن العارضة باق في 
الزمن» دال على البلاغ وحامل لصدق الرسول في دعواه. 

وللنوضيح والبيان أكثر يحسن وضع الجدول التالي فصد استبيان نقاط الاتفاق ونقاط الاختلاف 
بين المعجزة في الدائرة العامة والمعجزة القرآنية في الدائرة الخاصة. 


ETT 

هذا كله عن العجزة في دائرتها العامة والمعجزة القرآنية في دائرتها الخاصة. أما الإعجاز البياني فقد 

آوضحنا معاله وحددنا تعريفه سابقا بقولنا هو [ثبات عجز الإنس والجن (على قدرتهم) بالتحدي على أن 

يأنوا مثل القرآن في بیان تشريعه -عبادة ومعاملة- فصد إظهار صدق الرسول في دعواه ونريد من قولنا 
(بيان تشريعه) أي بیان حكمه من الآيات لأنها الدالة على التشريع. 


۷۳ 


والإعجاز البياني كان يعني به الفنى والأدبي عند جماعة من الأدباء. أما أهل البلاغة فكانوا يعنون 
به البلاغي الاصطلاحي؛ رهي كلها مفاهيم محدودة الجوانب؛ ولا رأيت ذلك ذائعا أدليت بالإعجاز البياني 
بالفهوم الواسع والشامل» وعليه قلت بنوعين من الإعجاز البياني: 
-١‏ إعجاز بياني فني بلاغي اصطلاحي وهو المعهود. 
۲- إعجاز بياني بالمفهوم الواسع وهو الخاص بالآيات الحكمات (التشريع) وقد فصلنا المقال في ذلك 
أكثر في رسالتنا العلمية السابقة. 


والإعجاز البياني -براينا- كان أسبق ظهورا من الإعجاز العلمي. وقد كانوا يعنون بالإعجاز 
العلمي الإعجاز الخاص بالقضايا العلميةء فكلما كشف شم العلم شيئا جديدا ورأوا موافقته التامة للقرآن 
الكريم؛ قالوا هذا من الإعجاز العلمي. 
والإعجاز البياني -في رژیتنا- هو الذي قاد إلى ظهور الإعجاز العلمي. ومنه فالبيان هو مفتاح 
العلوم. 
وبناء على خطوط ما نقدم نقترح مصطلحا متجددا للإعجاز القرآني نحسبه شاملا وواسعا ودفیقا 
هو الإعجاز اليباني العلمي. 
وهو مصطلح مطواع للدراسة وقابل للمنافشةء وهذا بیان الفترح. آما إدلاؤنا مصطلح الاعجاز 
البياني العلمي فقد دفعتنا إليه أشياء ونرید به آشباء نحسبها تخدم البحث العلمي عامة والدراسة الا عجازية 
خاصة. 
كنا في الرساله السابقة آشرنا إلى أن البيان نوعان: 
أ- بيان بالفهوم الاصطلاحي البلاغي؛ وهو المعهود لدى أئمة البلاغة والعروف اليوم كونه فسما من 
أقسام البلاغة معاني وبيان وبديع. 
وأشرنا إلى أن هذا الصطلح بهذا الدلول هو اعلق بالآيات المتشابهات في القرآن الكريم؛ ذلك أن 
هذه الأخيرة تحمل في طياتها أكثر من دلالة. ومعنى. ولايناسبها في هذا امقام إلا البيان بالفهوم 
الاصطلاحي البلاغي. وأشرنا ابضا إلى أن هذه الآيات تمثل جانب التطور والتجدید في معاني 
وفهوم آي القران ذلك أن العلم والكشوفات الجديدة هي حركة مستمرة ومتجددة لا تعرف 
التوقف. 


۷ 


ب بیان بالمفهوم الواسع؛ وهو الذي أوصلنا إليه موضوع الرسالة السابقة وهو الإعجاز البياني في 
الآبات انحکمات. واعني بها آبات الأحكام والتشریم؛ فأسلوبها وببانها بختلف تماما عن أسلوب 
وبيان الآيات التشابهات. إذ تنعدم أو تكاد تنعدم فيها الصور البلاغية وألوانها كما أنها ترد على 
التفصيل في غالب الأحيان. وهي ثابتة دائما على المعنى الواحد الذي لا يقبل التأويل أبداء کانها 
خلقت له. 


وطبيعي هذا بیان لا يجوز نکرانه. وكونه غير معهود لاتعدم منافشته ولا تنفي علميته بل نجب 
دراسته. 

والذي أفضى بنا إلى هذا التفسيم في البيان فوله تعالى في سورة آل عمران: (منْهُ ات کم 
هی ام الكت وأخر متشبهت)۲۳۱. فلما كان الأمر كذلك؛ كان أمر البيان إلى فسمين- كما أشرنا قبل - 
بیان خاص باحکمات وبيان خاص بالتشابهات. 

والذي دفعنا إلى إضافة مصطلح (العلمي) إلى الإعجاز البياني هو کون البيان في حده علم قائم 
بذاته له موضوعه وله نظرياته وله أسسه وله أعلامه. كما دفعنا إلى إضافة المصطلح أبضا وجوب التمييز 
بين البیان الذي مقصوهه الوجه الفني والأدبي. والبيان الذي مقصوده الوجه البلاغي بالدلول 
الاصطلاحي. ومعنى هذا أن الإعجاز البياني العلمي هو إعجاز متميز عن الإعجازين البياني الفنى 

والبياني البلاغي السابقین. ۱ 

ومن الأمور القصودة من إضافة هذا الصطلح الجديد ما یانها كالآتي: 

أ- إن البحث العلمي حركة متطورة ومتجددة لاتقبل الركود ولاالجمود. 

ب- طبعنا يأبى أن يكون بوقا يردد مقالة السابقين بالإيمان والتسليم والتقديسء إذ الظرف بتجدد ویتطور 
فكيف بالمعارف والعلوم لا تتجدد ولائتطور وبرأبي أن هام النظرة التقديسية هي التي فتلت العلم 
واجهزت على البحث العلمي المتجدد. 

ج - عصر التخصص وعهد التدقيق وزمن المنهجية العلمية الموئقة توجب علينا التصنيف والتوثيق 
والتدفيق والتحري في ضبط وشكل ووضع الصطلح الناسب. 

د- لا أكون بعیدا عن الصواب إن قلت أن الوصول إلى کشف هذا الصطلح الجديد وتوظيفه في مکانه 
المناسب في ساحة الدراسة الاعجازية هو ثمرة من ثمرات تطبيق المنهج الوصفي الوظيفي الذي 


۷۵ 


دعا إلبه أستاذي الدكتور جعفر دك الباب. ويتبناه أستاذي الشرف الدكتور محمد العيد رتيمة ويطبقه 
الباحث في هذه الأطروحة التى تعتبر تكملة للاول. 

ا ل ال الف وعذا لعمل اند وهذء اراد الف وهذا الهج العلمي اتن هي 
التى تخدم البحث اللغوي» وهي التي ترفع مستواه» وهي التي تدفع عنه الكثير من الشوائب العالقة 
والشبهات اللاصقة به. 


يقول الدكتور جعفر دك الباب: القرآن عربي وأنزل بلسان عربي مبين ومن أجل فهم أسرار 
إعجازه البلاغي لا بد من التعمق في فهم المنهج الوصفي الوظيفي مع تأكيد الوظيفة الإبلاغية للغة عن 
طريق ربط البلاغة بالنحو على غرار ما فعله الجرجاني والزشري والسكاكي. ومن أجل فهم أسرار 
إعجازه العلمي لا بد من التعمق في فهم النهج التاريخي العلمي في الدراسة اللغوية» مع تأكيد إنكار ظاهرة 
الترادف والبحث في الفروق الدقيقة بين ما يظن أنه من الترادفات ‏ ". 
وبهذا التوضيح نقول: إن الإعجاز البياني العلمي هو ثبات عجز الإنس والجن بالتحدي. على 
الإتيان بمثل القرآن في بيان تشريعه -عبادة ومعاملة- فصد إظهار البلاغ ويبان صدق الرسول في دعواه. 
ومن هنا فالإعجاز عموما هو إلى شخص الرسول 35 ا حجة التي يقدمها لخصومه ليعجزهم بها 
وهو بالنسبة إلى الدين وسيلة من الوسائل التبليغية» وهذان المعنيان للوعجاز يضفيان على المفهوم صفات 
معيلة . 
-١‏ إن الاعجاز كحجة لابد أن يكون في مستوى إدراك الخصم وإلا فاتت فائدته إذ لاقيمة منطقية 
لحجة تكون فوق إدراك الخصم فهو ينكرها عن حسن نية أحيانا. 
- ومن حيث كونه وسيلة لتبليغ الدين؛ أن يكون فوق طاقة الجميع. 
۳- ومن حيث الزمن أن يكون تأثيره بقدر ما في تبليغ الدين من حاجة إليه فهو القباس العام الذي نراه 
بنطبق على معنى الإعجاز في كل الظروف الحتملة بالنسبة إلى الأديان الممزلة”"") 


ویفی بعد هذا كله عنصر الزمان؛ لم نشر إليه في تعريفنا للإعجاز البياني العلمي» علما أن له 
أهمية كبيرة في تحديد التعريف بالتدقيق وفي تمييز معجزة سابقة كعصا موسى ومعجزة خاتمة وهي القرآن 
الكريم. وعليه تقول: إن الإعجاز البياني هو إثبات عجز الانس والجن على قدرتهم بالتحدي» على أن 
يأنوا بمثل القرآن في بيانه العلمي احکم -عبادة ومعاملة- فصد البلاغ وإظهار صدق الرسول في دعواه 
الباقية. 


۷۹ 


وقد تعمدنا ذكر (البيان العلمي الحكم) لأن موضوع البحث هو في الإعجاز البياني في الآيات 
احکمات -عبادة ومعاملة- فالتدقيق فبه واجب من جهة؛ ومن جهة ثانية فقد ذكرنا ذلك حتى نیز بجلاء 
ووضوح بين الإعجاز البياني في الآيات المحكمات والإعجاز البياني في الآيات المتشابهات؛ فلكل منهما 
بیانه الخاص شکلا ومضمونا. 
قال الله تعالى من ات محکَمَت هن ام آلکتس واخر بهت" إذن فالتميز بين الا بات 
احکمات والایات التشابهات في الاية الكريمة واضح وصریح. ویقی لي أن آورد رأيا توضیحیا للإعجاز 
البياني العلمي القترح مع تثبيت وبيان العلافة المحكمة بين مصطلحي البیان والعلم في النفاط التالية: 
- لايجتلف إلنان في کون الأمور الحسية هي أسبق دائما من الأمور المعنوية الحردة لذلك كانت 
العجزات السابقة كلها حسية. وهي السابقة للمعجزة القرآنية التي هي معجزة معنوية. 
- ولا محتلف إثنان في کون المعجزة ا حسية كانت موفونة بزمن محدود تبدأ ببعثة الرسول ونتهي 
بنهايته. أما المعجزة المعنوية فهي غير موقونة بزمن محدود إنما هي خالدة وباقية إلى يوم الدين. 
- ولا يختلف إثئنان في کون الانسان في نشانه الأولى أن أول مايطلع عليه ويفتح عينيه عليه الأشياء 
احسوسة. وبعدها يطلع على المعنوي تبين له أسراره. وهذه تكون في المرحلة الثانية. 
- ولايجتلف إثنان أيضا کون البيان شكل والعلم معنى» وعليه نقول أن الإعجاز البياني أسبق كشفا 
من الإعجاز العلمي -على ما أوضحنا في فصل سابق- ذلك لأن حضارة البيان هي أسبق في 
التاريخ من حضارة العلم. 


وبعد هذا كله نقول: إن القرآن الكريم شكل ومعنى وببان وعلم. والإعجاز القرآني إعجاز 
شكلي ومعنوي في آن واحد. والشكل والعنی في الإعجاز الفرآني هو بقدر موزون. ولا كان البيان يمثل 
الجانب الشكلي في الإعجاز. والعلم يمثل الجانب العنوي فیه. قلنا بالإعجاز البياني العلمي. وهو برأينا 
الإعجاز الكامل والمتكامل والشامل والجامع بين اللفظ والمعنى والبيان والعلم في نسق بديع وربط عجيب 
والخلاصة: 

إن وجه الإعجاز -براينا- هو إطار هام بجدد لنا بدقة مفهوم الإعجاز والعجزة. إن كلا من 
مفهومیهما اللشوي والاصطلاحي يترابطان ويتكاملان. فالأول أصل والثاني فرع عنه» غير أن جل 
التعاريف التي صيغت لتحديد مفهوم الإعجاز والمعجزة عبر الخط التاريخي؛ اتسمت بالعموم والتقليد 
منقوصة من بیان المقصد من الاعجاز والمعجزة؛ الذي نراه شرطا أساسيا في بلورة التعريف الدقيق. وبناء 
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على هذا نرى أن الإعجاز البياني هو إثبات عجز الإنس والجن على قدرتهم بالتحدي على أن يأتوا هثل 
القرآن في ببانه قصد إظهار صدق الرسول في دعواه. وتجدر الإشارة هنا إلى ضرورة التمییز وعدم الخلط 
بين المعجزة في الدائرة العامة (كخلق السموات والأرض)ء والتى لا يعنيها الخطاب. وبين المعجزة في 
الداثرة الخاصة كعصا موسى والأخص كمعجزة القرآن لني في دائرتهما يدور الخطاب. والإعجاز البياني 
كان أسبق ظهورا من الإعجاز العلمي كشفا ودراسة» ولا كان البيان يمثل المعنى ولا كان القرآن معجزة في 
الشكل والمعنى» اقترحنا مصطلحا جديدا للوعجازالبياني أسميناه بالإعجاز البياني العلمي وهو إثبات 
عجز الإنس وان على فدرتهم بالتحدي على أن يأتوا مثل هذا القرآن في بيانه العلمي الحكم عبادة 
ومعاملة فصد البلاغ وإظهار صدق الرسول في دعواه الباقية. 


۷۸ 


هوامش الفصل الثاني 


مفتاح العلوم» الإمام الكاكي» ص ۱ ۰۱۷ دار الكتب العلمية؛ بيروت - لبئان. 

فكرة إعجاز القرآن النعيم الحمصي. ص . 

الصحاح. الإمام الجوهري. ج ... ۰۲ ص۸۱ دار الحضارة العربية - بيروت. 

القمر ۲۰. 

المائدة ۲۱. 

الصافات ۱۳۵. 

هود ۷۲. 

معجم مفردات القرآن, الراغب الا صفهان» ص ۰۳۳ دار الکتاب العربي. 

أساس البلاغة؛ الزخشري. ص ۱۲۹ دار العرفة: ۱۹۷٩‏ بيروت. 

لسان العرب؛ ابن المنظور. ج ۰۲ ص ۰1۹۱ دار السان العربي» ببروت. 

مباحث في علوم القرآن. مناع القطان. ص ۲۹۹. 

من روائع القرآن الكريم؛ د: محمد سعيد رمضان البرطي: ص ۱۲۵ .٠١١-‏ 

البيان في علوم القرآن؛ محمد علي الصابرني. ص ۸٩‏ - ۰۹۰ دار الشهاب. 

إعجاز القرآن والبلاغة النبوية؛ تاريخ آداب العرب. مصطفی صادق الرافمي: ج.۲. ص ۰۱۳۹ .۰۲ دار الکاتب العربي. 
لقمان ۱۱. 

الحح ۷۳. 

الاسراء ۸۸. 

علوم القرآن. مدخل إلى تفسير القرآن وبيان |عجازه. د: محمد زرزوره ص ۰۲۲۸ الکتب الاصلامي؛ ط.۰۲ ۰۱۹۸۱ 
انظر مقدمة؛ أحمد شاکر للظاهرة الفرأنية» مالك بن بي ض» ص ۰۲۵ ترجمة عبد الصبور شاهین. 

أسرار التکرار في القرآن؛ الکر ماني. ص ۰۲۳۱ تحقیق عبد القادر احمد عطا. 

. ١١ لقمان‎ 

إبراعيم ۵۲. 

المائدة 1۷ . 

.٩ الحجر‎ 

آل عمران ۷. 

الکتاب والقرآن؛ فراءة معاصرة محمد شحرور: عنصر ما بعد الخاتمة بقلم الدکتور: جعفر دك الباب» الوجیز في التهج المعين 
على کشف اسرار السان العربي البین. ص ۰۸۱۹ .۰۱ ال هالي للطباعة والنشر والتوزبع؛ دمشق ۰۱۹۹۰ 
العجزة القرآنية؛ ابن الشيخ احسن صفیان: ص ۰۱۰۵ 

آل عمران: ۷. 


۷۹ 


الفصل اللا 
الإعجازالقراني مقاصده' 


ما هي مقاصد الاعجاز القرآني؟ 

لقد اقتضت سنة الله في خلقه أن يؤيد رسله بالآيات التي هي المعجزات بالمعنى الاصطلاحي في 
مواجهة تحديات الحاحدين الذين ينكرون رسالات الله تعالى عنادا واستكبارا نحت سلطان الترف وتسفل 
الإدراك من جهة؛ ومن جهة أخرى لإمداد المؤمنين على مدى الزمن بطاقات من قوة اليقينء ونور البصيرة 
وئبات القلوب في مواجهة التحديات المادية الكبيرة التي يهاجم بها العاندون المؤمنين في ميدان الفكر وي 
ميدان الحرب على السواء. 

وذلك أننا استقصينا التاريخ الإسلامي کله. فما وجدنا الجاحدين إلا المترفين والستکبرین الذين 
لصقوا بالتراب وأعماهم الهوى عن الخضوع للحجة والبيان. ولا يستبعد أن يكون قد وفر في قلوب 
هؤلاء الجاحدين المعاندين وميض من الاقتناع بصحة ماجاء به الرسل» ولكنهم في سبیل الشهوات التي 
أحاطت بإنسانيتهم جهروا بالنكران واصطنعوا له الحجة السافطة تماما كما هو حادث البوم في أوساط 
النظم العالمية الرأسمالية والشيوعية واليهودية التي نهدد العام بالدمار في سبيل إقامة المادية الالحادية. 

قال تعالى : ما آزسلتا فى َرَو صن نذیر إلا قال مرفوها نا يمآ ازیاشم بف كفرُونَ) وقال 
تعالى أيضا: ال ما اين أْتكيرُوا ین زیم لَتُحْرِجَكَ بشعیب والذين امعو ملك من فنا أو 
رذن فى متا قال اوو كنا گرهین۳6 فالمترفون والذين استكبروا هم أئمة العناد ودعاة الجحود والكفر 
في كل ملة إلاهية كما بين ذلك القرآن الكريم. 

ول يكن البيان والوضوح في تبليغ الدعوة إذن کافیا لقطع الحجة الكافرة وإقناع أنواع المدعوين إلى 
الشرائع على اختلاف أفهامهم ومداركهم ومیوضم وشواكلهم؛ بل ن البيان الواضح كاف لإقناع من رق 
حجاب الشهوة عن قلبه وبصيرته واستعلى عقله على هدى نفسه دون سواه من غلاظ القلوب والرفاب؛ 
أما هؤلاء الغلاظ فلم يستجيبوا للبيان ول يتخاذلوا أمام الوعيد باملاك في الدنيا ولا في الآخرة. ول تكن 
فلوبهم أمام دلائل الصدق الواضحة في شخصيات رسل الله يآ فراحوا يطالبون رسلهم بآيات ودلائل 
ندل على أنهم صادقون في البلاغ عن اله (إلاه غير منظور ولا مدرك بالحواس). ولن تكون المطالبة بتلك 
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الدلائل إلا نوعا من التحدي الوجه للرسل أن يثبتوا للفكرة أن هناك شيئا وراء امحواس» أو قانونا علميا 
يعمل في الكون على غير القوانين التي ألفوها من خلال السبب والتنبجة في عال احسوس الملدي الذي 
بمارسونه في حيانهم. وكانت ناقة صالح وعصا موسى وبقية آياته النسع وإحياء الموتى على يد عيسى 
عليهم السلام آيات مؤيدات لبيان اللسان وحجة العقل وتحديا لأهل العناد بان قوة عظمى تحكم الكون 
غير قوة المادة وبأن قانون السبب والتنيجة احسوس والألوف ليس إلا أدنى مراتب التيجة ظهورا للإنسان 
في عالمه المادي الذي أمر أن يمارسه على هدى من الإيمان المطلق حتى يستقيم العمران» وتتحقق خلافة 
الإنسان لربه الأعلى. ولا لم تجد تلك الآيات والدلائل الواضحة على سلطان الله وملكه المطلق للكون في 
هداية هؤلاء المعاندين» كانت مرحلة أخرى من مراحل الدعوة هي الوعيد بالخراب والدمار وتدمير 
الحضارة القائمة حينما أضربوا صفحا عن الوعيد با ملاك في الأخرة» وقد حدث ذلك بالفعل في تاريخ 
الديانات فكانت وسائل العمران هي بعينها وسائل الدمار والخراب. فالماء الذي جعله الله سببا للحياة 
والنماء كان طوفانا اغرق قوم نوح. قال تعالى: افكَدَبُوهُ فانجيته وین معه فى اقب واغرقنا الذي 
مدا اجن چم كائُوا فَْمًا عبت 1" قال أيضا: قفوم دوا دنا وا 
شون وآزدْجِرٌ ه فدع ری مفلوب فاص( ففتخنا وب السماء ماء مر زفجزناآلازض 
عون ی مه عم فد در ج وحمت عل دات لوح ودر نجری باغیتا جر لمن كان 

والریاح اللواقح النظمة لوسبلة الرخاء من السحاب والطر كانت عقیما ماتذر من شيع أنت عليه 
إلا جعلته كالرميم وترکت قوم هود صرعی کانهم اعجاز نخل خاويةء قال تعالی: نا ازسلتا عم را 
صَرضرا فی وم س مُسْعَمِرٌ © تزع الئاس کم آغجار ل شقمر۳. وكان ميزان الجاذبية والوزن 
الحق لانسیاب الكهربائية اللذان فدرهما الله تقدیرا حفظ على الناس منافعهم. هما سبب الدمار تمثلا في 
الصيحة والرجفة والخسف إلى غير ذلك ما لاتتکره وقائع التاریخ وما هو مسطور في الکتاب البین. 

قال الله تعالی: وال مذیرت آخاهم شعیبا فقال یم مآغبدوا هوجو ارم لاخ ولا تزا 
فى الأزض مُفْسِدِينَ و فڪد بوه فاخدنهم الرجِفة فاصوا ف دارهم 0 وقد مهم 


أنواع العذاب الذي سلطه على الأقوام الجاحدة في قوله من سورة العنکبوت: (فکلاًاخذتا دنو 
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فَمنهُم من ازسلا عله حَاصبًا وَِنْهُم من أَحْذَنْهُ الطيخة هم مرن خسفنا به الأرَض وَيِنْهُم من 
ارقا وتا كارت له یمه وکن كَائواأنفسَهُز لورت )1". 

لم يسفر ضياء رسالة محمد 5ل الخاتمة إلا والتراث الديني مسطور في الکتاب الکریم بافصح بیان 
رارضحه بحيث لا يعجز عن إدراكه أقل الناس فهما ووعياء داعبا إلى أن الکون غيب وشهادة والله 
حاكم على الغیب والشهادة» قادر على تدمير كل مشهود ومحسوس كما هو قادر على بركته وغانه 
وازدهاره إذا كان هناك قبس من النور في فلوب الناس يرقى بهم على هدي التدبر والتأمل إلى الإيمان بكل 
مغيب عن المدارك من حقاتق الوجود وبالله حاكما رحيما بالمؤمنين قاهرا للجاحدین» وكانت كلمة قد 
سبقت من الله تعالى بألا يكون خسف ولارجف ولا مسخ. حتى تتحقق عالية الرسالة على مدى الزمان 
على نور هذا البيان القرآني الذي لم يفتر عن لفت الأنظار إلى التواريخ السابقة» وی الأمم ذات القوى 
الكبرى. وكيف انتهى بها العناد إلى الدمار رالملاك هنا في الدنيا قبل الآخرة. 

(لاإله إلا الله). هذه الكلمة هي خلاصة رسالات الله محمد وجميع الرسل عباد الله هذا هو 
احجم الأصيل للمبلغين عن الله في كل ملةء وكهنوت ولااحتكار للدين باسم الوساطة ولاسحر 
ولاشعوذة في الدين» وهي الأصول التي تدور حوها حقائق القرآن لتثبتها في القلوب ولإمدادها بطاقة من 
الفوة واليقين عن طريق التشريع بالأمر والنهي. والسؤال اللازم وضعه في هذا السياق هو ما موقف أئمة 
البيان والفصاحة والبلاغة من هذه الحقائق الواضحة باللسان العربى المبين؟. 

والجواب: كان هذا البيان هدی لن رنت حجب اغا عن تاز فآمنواء وقد كفر الکثرون 
وعاندوا وهم آرباب القلوب الغليظة؛ وبدات سلسلة من التحديات» وطلبوا آية ربانية أي معجزة بالعنی 
الاصطلاحي تدل على صدق الرسول في دعواه. وأعلن الله تعالى أن آية محمد يل ومعجزته لأهل العناد 
ما هي إلا الكتاب المبين حيث يقول: و وآ أنزلت یه مينست ين ويه فل نما ليت عند كه 
اما تدیه من © الم يكفهز أنا اترتا عَلَيِكَ كنب يعلى عليه اي أنه قائم مقام 
المعجزات الادية التي أيد الله بها رسله السابقين» وكان هذا البيان القرآني حينما طالبوا تلك الآيات صراحة 
كما في هذه الآية. وحين فال: (فَلَبَنَا بيو كما أل آلاولون). 

والقرآن الكريم إذن هو آية الله لرسوله ب بالعنی اللغوي والاصطلاحي لكلمة (آية)؛ فهو البيان 
الواضح الجلي الذي يدركه كل المخاطبينء وهو في الوقت نفسه معجزة بيانية عظمى تمنح المهتدين مزیدا 


AT 


من النور وتنحدى العاندین أن يعارضوه بمثله. كما نحدى موسى سحر قومه بعصاه وعيسى طب عصره 
پاحباء الموتى؛ وآمن الكثيرون حینما تأملوا وتدبروا وعاينوا المعجزة بالقلوب. 

فالإعجاز على آية حال هو وسيلة إيمان ووسيلة ضلال. قال تعالى: ليُضِلُ ب كَبيرا وهی 
یم کیا وما يُضِلُ به إلا لْفسِقِينَ6””''.ومن هنا كان وجه من وجوه عظمة القرآن وهو أن بجمع بين 
البيان والاعجاز . فلا تكون الآية الدالة على صدق الرسول يق منفصلة عن البيان كما كان ذلك في رسالة 
موسى وعيسىء إذ كانت آیات موسى التسع وإحياء السیح عيسى بن مریم الوتی شيئا منفصلا تمام عن 
صلب التوراة والإنجيل. أما القرآن الكريم فلما كان مصدفا للتوراة والإنجيل ومهيمنا عليهما وجامعا 
لحقائقهما فقد اجتمع في صلبه البلاغ المبين والإعجاز القائم مدى الدهر. وما ذلك إلا لأنه كتاب لم پنزل 
هداية العرب خاصة وإنما نزل هداية البشرية كلها على عصر الرسول ثلا وبعد عصره وال أن تقوم الساعة 
فلو انفصلت آية صدق الرسول 3# عن نفس القرآن كما حدث في الرسالات السابقةء فمن ذا الذي يأني 
الناس بهذه الآية التي هي المعجزة بمعناها الاصطلاحي اليوم؟؟. وفذا كان القرآن الكريم نفسه بیان 
ومعجزة في أن واحد, وم تكن مادة إعجازه شيئا واحدا بحيث لا تلائم إلا عصرا واحدا أو مجموعة من 
الأجيال بعينهاء بل كانت مواد إعجازه كامنة في أطوائه. وكلما تقدم اللکرون الجاحدون في العلم المادي 
انکشف من وجوه إعجازه وجه يقمع ضلالات الكفر ويهدي إليه الآلاف المؤلفة من كل عصر وهو ما 
نشهده البوم. وما ستشهده الأجيال غدا بإذن الله. 

وقد أشار الني 5ة إلى هذا العنی في حديث أخرجه البخاري رضي الله عنه قال م: ما من 
الأنبياء نى إلا أعطى ما مثله آمن عليه البشر. وإنما كان الذي أونيته وحيا أوحاه الله إلي؛ فارجوا أن أكون 
أكثرهم تبعا' . 

وقد قالوا في معناه: إن معجزات الأنبياء انقرضت بانقراض اعصارهم فلم يشاهدها إلا من 
حضرهاء ومعجزة القرآن بافية إلى يوم القيامة. وخرقه للعادة في أسلوبه وبلاغته وأخباره والمغييات ثابت 
فلا بر عصر من (الأعصار) العصور إلا ويظهر فيه شيء ما أخبر أنه سيكون لبدل على صحة دعواه. 
والمعجزات كانت حسية تشاهد بالأبصار؛ ومعجزة القرآن معنوية تشاهد بالبصيرة والعقول. فيكون من 
بتبعه فبها آکثر. فما بشاهد بعين الرأس ينقرض بانقراض مشاهديه. ومايشاهد بعين العقل باق بشاهده كل 
من جاء بعد الأول مستمراء ومن هنا كان إستبطان القرآن للبيان والإعجاز معا في وقت واحد دليلا على 
صدقه وعالية رسالته» وذلك لأن الجاحد العريق في الجحود لا يكن أن يؤمن إلا إذا صدمته خارقة تهدم 
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مذهبه المادي التاصل في اعمافه. وتهدده في الوفت نفسه بخارفة مثلها تأتي على ما بناه من بروج مشيدة 
وأمجاد مادية في لمح من بصر وتلك هي سنة الله الماضية التي سجلها القرآن في تواريخ الرسل ولفت إلبها 
أنظار الناس في كل زمان ومكان. قال تعالى: لیوا فى الأرض قرو كيف كان عنقبَة أي 5 
له انرا سد میم فوة وَأثارُوأ آلازض وَعَتَرُوهَا ڪر ِمًا عَمَرُوهَا وء :نم سهم الت قَمَا 
کارت آله لِيَظلمَهُمْ وکن انوأ انهم يَظلِمُونَ)1"". 

لشد كان القرآن وما يزال وافيا بحاجات البشر في الإقناع والتحدي كلما فرح جيل با عنده من 
العلم. ومازال العلم يكشف من أسراره كل يوم عن جديد ويكشف عن أخطاء العلم في أحدث نظرياته 
فإنكار إعجازه -على هذا- يعتبر تأمرا على دعوة الإسلام؛ وعملا لثيما على انحسار امندادها؛ وتجريدا له 
من سلاحه الحادف الذي زرده الله تعالى به لا سيما بعد وفاة الرسول تلك بل وإنكار لما هو واقع ملموس 
يشهد له العدو والصديق معاء بل إن إسلام العلماء في العصر الحديث ما كان إلا على ضوء لون من هذا 
التحدي في مختلف فروع المعرفة. 

لقد صحح القرآن كثيرا من النظريات العلمية التي كانت سائدة في عصر التنزيل وسجل في 
مكانها حقائى ثابتة لاتقبل التبديل ولا التغيير فكان ذلك إلى جانب استعمال القرآن للحقائق الكونية في 
الدعوة إلى الخالق الحكيم المبدع تحديا للعقل البشري بإحقاق الحق مكان الباطل على يد رسول أميء ماکان 
يتلو كتابا ولا مخطه بیمینه. 

وصدق الله تعالى الذي تحدى العا كله في كل العصور في معرض الدلالة على وحدانيته ونفرده 
بالسلطان» وذلك حینما فرر قيام دولة و و یا ی 
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انتخلتآلذیرت من قبلهم ولیتکتن شم ديهم بف أشن وه اند خَرْفِهِم ۷ 
عبد وتی لا بشرکورت بې سآ '''. وقال أيضا: ان اليرت كفروأ بدیقون آمولهم لِيَصدُوا عن سيل 
آله وتا م كور غلبم در يلبوت وين كرو إل جهنم تروت 176" 

إن اتساع سلطانه على القلوب أعظم دليل على اتساع مدى الإعجاز القرآني إلى جانب إقناع 
البيان وليس في تحدي الله لعباده انتقاص من هيبة الله تعالى» بل إن الإنسان الذي أحل نفسه مكان الله في 
الأرض كان ومايزال بعيدا عن الإذعان إلا على وجه التحدي البياني» ثم التحدي بالقوارع المدمرة على أن 
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آبات القرآن مليئة بتحدي المخاطبين قال تعالى للبهود: وت إن کت دقن © ولا یمن 
ید6 وقال ابضا: لق انوا رُم إن کر دقوت 4”'"» وقال أيضا: دا حَلقٌ لله 
ون مَاذًا حَلَقَالذِينَ ين دُونهِ06"'". وهذا هو النحدي الحقيقي الذي پبرز عظمة الله ويقرر سلطانه 
ومن هنا نقول إن مقاصد الإعجاز القرآني برأينا لا تخرج هي بدورها على أمرين أساسيين وضروريين 
تتفرع عنهما أشياء كثيرة هما دفع اله سدة وجلب الصلحة وی هذا المعنى يقول الدكتور وهبة الزحيلى: 
وقد ثبت أن الشريعة موضوعة لتحقين مصالح الناس عاجلا ام أجلا إما بجلب النفع هم أو بدفع الضرر 
والفساد عنهم: كما دل عليه الاستة_اء وتتبع مراد ال حکام» وأرشدت إليه التصوص الشرعية من حيث 
البدا مثل قوله تعالى: وما آزملتلک إلا رة لدییرت) ۳ وفوله: سل عبن ورین لا 
یکون نتاس على آله خجة بَعدَ لودل وان له ریا كيم ۳ ۳. 
ودفع الفسدة في الإعجاز القراني أولى من جلب المصلحة ومنه يمكن حصر الفاسد التي دفعها 
الاعجاز القرآنی في النقاط التالية: 
- حتى لایعرض له مثل ما عرض للکتب السماوية الأولى کالتوراة والانجیل من التحریف والفساد. 
قال تعالى: (عرفوت از کل عن مواضیی )۳ 
- حتى لا ينجر عن التحريف فساد عريض في العقيدة والشريعة يؤدي بفساد البشرية مما يترتب عنه 
وجوب بعثة رسول آخر ينقذها من ضلاها برسالة أخرى صالحة. 
- حتى لا نقع الآيات القرآنية عرض التنافض والاختلاف. خصوصا تلك التى تخبر خبر ختم النبوة 
محمد يخ ومنه قوله تعالى: ماکان متمد ابا خر من راکم ولیکن سول له وَخَائْمَ 
لون 
- انقضاء الإعجاز يعنى انطلاق أيادي التطاول والتحدي للقرآن من طرف الخصوم والأعداء. 
- انقضاء الإعجاز هو إعلان عن فشل الدعوة ونهاية النبوة. 
- انقضاء الإعجاز القرآني يعني ضلال البشرية وهلاكها. 
ولعل الآية الكريمة التي بينت الإعجاز القرآني وثبتت حفظ الله له وأكدت دفع المفاسد عنه 
كبيرها وصغيرها إلى يوم القبامة هي قوله تعالى في سورة الحجر: إا عن تنل وان له 
خیفرن)۱ ۳ 
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معجزة باقبة إذ کل عصر بين له منها بعضا إلى يوم الدين. 
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اما مصالح الإعجاز القرآني فيمكن إيجازها فيما يلي: 
حفظ القرآن من التحريف (راس الفساد) لقوله تعالی ( إنا عن رتا رانا له حفظون) 
واحفظ هنا عام وشامل بدءا بالتحریف وانتهاء بالتشویه والتبدیل والافتراء علیه. كما حصل 
للکتب السماوية الا ول اعني التوراة والإنجيل فالقرآن الكريم محفوظ حفظا عظیما من الله تعالى في 
کل الجوانب والجهات إلى يوم الدين وهذه برايي هي أكبر مصلحة تتولد عنها مصالح كثيرة 
وأعظم نعمة على القرآن الكريم. 
حفظ الشريعة والعقيدة من التبديل والتغییر والفساد أبد الدهر إلى يوم الدين. 
جعل القرآن الكريم خاتم الرسالة والشريعة خائمة الشرائع والرسول محمد < خاتم الرسل لقوله 
تعالی: (ولکن سول خانم أن وگن أله بل م عل(“ 
تثبيت المؤمنين على الاستمساك بالقرآن الكريم مدى الدهر. 
بعث الثبات في المؤمنين وإمدادهم بالقوة لمواجهة التحديات الوقوتة والمفروضة عليهم من غير 
ضعف ولا توقف لأن جولة الباطل ساعة وجولة الحق إلى قبام الساعة. 
الإعجاز دليل صريح على صدق دعوة الرسول 35. 
ودلیل قاطع على عظمة الخالق العجز وبرهان صارم على ضعف الإنسان وعجزه في كل زمان 
مهما أوتي من قوة مادية ومعنویة. ومهما آوتي من علم وبيان, والله من فوقه قاهر قال تعالى: 
(رَهَوَآْقَاهِرٌ قوق عام وهو اكم يي" ". 
جلب مصلحة النجاة في الدنيا والآخرة بالإيمان والاتباع» هذه مصالح ثامة يمكن أن يقف عليها 
دارس القرآن وعلومه ويمكن أن يقف على غيرها وهي کثبرة غير أن الذي ذکرناه نعتبره اصولا 
للمصالح الخاصة بالإعجاز القرآني. ولههذه الأصول -برأينا- فروع كثيرة والمقام ليس مقامها 
وموضوع الرسالة ليس موضوعها. 


أما مصالح الإعجاز البيانية وهي الخاصة فيمكن إيجازها فيما يلي: 
البيان إسم جامع ومدلول واسع وعلم فائم بذاته. 
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البيان مفتاح للعلوم. 

السان أوسع وأشمل من البلاغة. 

البيان وسيلة مثلی للإعجاز القرآني. 

البيان هو ربط النحو بالبلاغة. 

البيان لباس للوعجاز والبلاغة وسيلة له. 

البيان القرآني يحمل خصائص بشية العربية الميزة ويبين النظام اللغوي للعربية؛ ويبين الوظيفة 
الأساسية للغة وهي الإبلاغ. 

البيان يرفض ظاهرة الترادف اللغوي في القرآن الكريم واللسان العربي المبين. 

البيان يكشف لنا أن الشاذ في اللغة هو دليل يعكس مرحلة تاريخية كانت فيها المفردة حية 
بالاستعمال. 

البيان يكشف لنا دور القصد في تحديد التعريف العلمي ومن هذا الأخير لا يمكن الاستغناء عن فته 
كبير وعظيم. هو فقه القاصد. حيث لم يضع الشارع الحكيم في كتابه حكما من الأحكام الشرعية 
إلا مقصد شريف لايخرج عن إطار دفع مفسدة وجلب مصلحة ولا يفوتنا هنا أن نذكر بأهمية فقه 
القاصد في ضبط وتحديد التعريف من الوجهة العلميةء لذلك قالوا (الأمور بمقاصدها). يقول 
الدكتور أحمد الزرقا شارحا هذه القاعدة الفقهية الكبيرة؛ وقد جاءت على رأس القواعد الفقهية في 
مؤلفه الشهير 


القواعد الفقهية (الأمور بمقاصدها). فالأمور جمع أمر . وهو لفظ عام للأفعال والأقوال کلهاه 


ومنه وله تعالى له برجم مر ۲۳۱6.4 ولفن إن الأمر که ب" و ومآ نز فرعت 


بزشید۳6 ۲" اي ما هو عليه من قول وفعل. 


ثم إن الکلام على مقتضی اي: احکام الأمور مقاصدها لأن علم الفقه إنما بحث عن أحكام 


الأشياء لا عن ذواتهاء ولذا نشرت مجلة القاعدة بقوها: يعنى أن الحكم الذي يترتب على أمر یکون على 
مقتضی ما هو المقصود من ذلك الأمر واصل هذه القاعدة فيما يظهر قوله يك إنما الأعمال بالنيات وإنما 
لكل امرئ مانوی فمن كانت هجرته إلى الله ورسوله فهجرته إلى الله ورسوله ومن كانت هجرته لدنيا 
بصيبهاء أو امرأة ينكحها فهجرته إلى ما هاجر إليه'' ". 
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ومن هنا لا بد من ضبط هذا الاستتاج وهو بيان دور المقصد في حدید التعريف الدقيق للوعجاز 
القرآني. هذه النظرة الجديدة برأينا يجب أن تعم سائر العلوم ولا يجوز أن تغفل ولا ان تهمل وإلا فلا تطور 
ولا تجديد في الحركة العلمية أي كان اها رتحصصها. 

وهنا نلفت الانتباه إلى مسألة مهمة وهي أن الإعجاز في دائرته العامة هثل الكمال الرباني والإهي 
في كل شي» وبمثل تبعا له الكمال المقصدي» هذا من الجهة العليا. 

وني القابل أي سن الجههة السفلى يمثل الإعجاز الضعف والعجز البشري في كل شي» وعبر 
الزمان والمكان ويمثل تبعا له النقص والقصور المقصدي. 

وعليه فالاعجاز البياني في دائرته الخاصة يشل الكمال الإهي في البيان الذي ينبعث منه الكمال 
المقصدي هذا من الجهة العلياء ومن الجهة الدنيا يمثل الضعف والعجز البشري في البيان هذا الذي يخرج 
منه القصور والنقص المقصدي. 

وهنا ناتي لنؤكد دور القصد في تحديد الصيغة البيانية للخطاب القرآني بحيث لو نقص مقصد أو 
تحول أو تغير من موقعه لوجب تغيير الخطاب في صيغته البيانية التي هو عليها. 

ما الإعجاز البياني العلمي فنظرننا التحليلية له على ما ذكرنا هو صيغة بيانية حكمة لمعنى دقيق 
ومقصد شریف. وإذا اللقصد الشريف بانت معاله. فهل يستوي هو والمقام عند البلاغيين؟ وما الفرق 
بينهما؟وما دور كل واحد منهما في تحديد الدلول بدقة؟ وهل بينهما تكامل ووصال ام تناقض وانفصال؟؟ 
.. وهي أسئلة هامة في قضايا تحتاج إلى التدقيق والتفصيل والتبسين في ظرف انسم -براینا- بكثير من الخلط 
وكثير من التداخل في الكثير من المصطلحات والقضايا العلمية واللغوية. 

وبناء على هذه الرؤية العلمية فإن المقام عند أهل البيان هو غير المقصد عند أهل الشريعة 
والأحكام ولتوضيح ذلك نقف وقفة تعريف وبيان لكلا المصطلحين. المقصد والقام. ونرى أن نبدا 
بالبحث عن ماهية المقصد عند أهل الشريعة والأحكام. 

إن مقاصد الشارع ومقاصد الشريعة كلها عبارات تستعمل لمعنى واحد وهو العنی الذي نسعی 
لتحديده في هذه الأسطر التالية. 

إذا عدنا إلى شيخ المقاصد أبي إسحاق الشاطي في مؤلفه الشهير والكبير المسمى ب(الوافقات) 
نجده ۸ حرص على إعطاء حد وتعريف للمقاصد الشرعيةء وربما اعتبر هذا الأمر واضحا كل الوضوح 
عنده» ولعل الذي زهده في تعريف المقاصد كونه كتب كتابه للعلماء بل للراسخين في علوم الشريعة وقد 
به على ذلك صراحة بقوله: لا يسمح للناظر في هذا الكتاب أن بنظر فيه نظر مفيد أو مستفيد حتى يكون 
ريان من علم الشريعة اصوفا وفروعها ومعقوها غبر مخلد إلى التقليد والتعصب للمذهب ". 
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إلا أن الناظر إلى مؤلفات الأصولبين والعلماء القدامى لا يججد عندهم التعريف الدقيق للمقاصد 
وان وجد فمعانيه متثورة على طول الکتاب. ولا أراك مدركه حتى تطلع على الژلف وتستوعيه استيعابا. 
أما أسلوب تحديد التعاريف في بداية المؤلفات والكتب فآراه لم يظهر إلا عند انحدئین من علماء الأصول 
والشريعة والقاصد نذكر منهم العلامة الشيخ محمد الطاهر بن عاشور في مؤلفه مقاصد الشريعة الإسلامية. 
والعلامة المغربي الأستاذ علال الفاسي رحمه الله في مؤلفه (مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمها). 

فالشيخ محمد الطاهر بن عاشور يعرف المقاصد العامة للشريعة بقوله: مقاصد التشريع العامة هي 
العاني والحكم اللحوظة للشارع في جمیع أحوال التشريع أو معظمها بحيث لا تختص ملاحظتها بالكون في 
نوع خاص من أحكام الشريعة» فيدخل في هذا أوصاف الشريعة وغايتها العامة. والمعاني التي لايخلو 
النشريع عن ملاحظتها ويدخل في هذا معان من الحكم لبست ملحوظة في سائر أنواع الأحكام ولكنها 
ملحوظة في أنواع كثيرة منها ....'' ". وقد ذكر من هذه المقاصد العامة حفظ النظام لجلب المصالح ودره 
الفاسد. وإقامة المساواة بين الناس» وجعل الشريعة مهابة ومطاعة نافذة وجعل الأمة قوية مرهوبة الجانب 
مطمثنة البال. وني قسم آخر من كتابه تعرض للمقاصد الخاصة ويعنى به ما جاء في قوله: الكيفيات 
امفصودة للشارع لتحقسيق مقاصد الناس النافعة أو حفظ مصالحهم العامة في تصرفاتهم الخاصة ... 
ويدخل في ذلك كل جملة روعيت في تشريع أحكام تصرفات الناس مثل فصد التوثق في عقدة الرهن 
وإقامة نظام النزل والعائلة في عفيدة اللکاح ودفع الضرر الستدام في مشروعية الطلاق '". 

اما الأستاذ علال الفاسي فيعرف المقصد العام من التشريع بقوله: إن المقصد العام للشريعة 
الإسلامية هو عمارة الأرض وحفظ نظام التعايش فيها واستمرار صلاحها بصلاح المستخلفين فيها 
وقبامهم با كلفوا به من عدل واستقامة. وهو صلاح في العقل وني العمل وإصلاح في الأرض واستنباط 
لخبراتها وتدبير لمناقع الجميع'' ". 

راستخلاصا من هذا يمكن القول أن مقاصد الشريعة هي الغايات التي وضعت الشريعة لأجل 
تحقيقها لصلحة العباد. كما نلاحظ أن الأستاذ وهبة الزحيلي في كتابه أصول الفقه قد عرف المقاصد بقوله: 
هي المعاني والأهداف الملحوظة للشرع في جميع أحكامه أو معظمهاء أو هي الغاية من الشريعة وهي 
الأسرار التي وضعها الشارع عند كل حكم من احكامها” " وبالتدقيق والملاحظة يظهر لنا أن هذا 
التعريف هو مركب من تعريفين أحدهما للشيخ محمد الطاهر بن عاشور والثاني هو للأستاذ علال 
الفاسي, وقد سبقا. 
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بول الأستاذ عبد الوهاب خلاف مبسطا وموضحا المقصد العام من التشريع والقصد العام 
للشارع من تشريعة الأحكام هو تحقيق مصالح الناس بكافة ضرورياتهم وتوفير حاجباتهم وتحسينياتهم 
فكل حكم شرعي ما قصد به إلا واحد من هذه الثلاثة التي تتکون منها مصالح الناس» ولا يراعى تحسيني 
إذا كان في مراعاته إخلال بجحاجي: ولایراعی حاجي و لا تسن إذا كان في مراعاة أحدهما إخلال 
بضروري" " 

ويزيد في التوضیح فائلا: هذه القاعدة الأولى بينت المقصد العام للشارع من تشريع الأحكام 
الشرعية؛ سواء أكانت تكليفية أم وضعية» وبينت مراتب الأحكام باعتبارها مقاصدها. ومعرفة المقصد العام 
للشارع من التشريع؛ من أهم ما يستعان به على فهم نصوصه حق فهمها وتطبيقها على الوافع واستنباط 
الحكم فيما لا نص فيه. 

لأن دلالة الألفاظ والعبارات على المعاني قد تحتمل عدة وجوه والذي يرجع واحدا من هذه 
الوجوه هو الوقوف على مقصد الشارع» ولأن بعض النصوص فد تتعارض في ظواهرها والذي يرفع هذا 
التعارض ويوفق بينها أو يرجح أحدها هو الوفوف على مقصد الشارع ولأن كثيرا من الوقائع التي تحدث 
ربا تتناوها عبارات النصوص وتمس الحاجة إلى معرفة أحكامها باي دليل من الأدلة الشرعيةء وافادي إلى 
هذا الاستدلال هو معرفة مقصد الشارع. 

وعلیه فتصوص الا حکام الشرعية لاتفهم من وجهها الصحیح إلا إذا عرف القصد العام للشارع 
من تشریم الا حکام. وعرفت الوقائم الجزئية التي من اجلها نزلت الا حکام القرآنية او وردت السنة القولية 
اف 

فالقصد العام للشارع من التشریم هو البین في هذا القاعدة الأصولية الأولى» وأما الوقائع الجزئية 
التي شرعت لها الأحكام فهي مبيئة في كتب التفسير وأسباب النزول وصحاح السنة. 

ومنطوق هذه القاعدة أن المقصد العام للشارع من تشريع الأحكام هو تحقيق مصالح الناس في 
هذه الحياة مجلب النافع لهم ودفع الضرر عنهم. لأن مصالح الناس في هذه الحياة تتكون من أمور ضرورية 
هم وأمور حاجية وأمور تحسينية. فإذا توافرت لهم ضرورياتهم وحاجيانهم وتحسینانهم فقد تحققت 
مصالحهم؛ والشارع الإسلامي شرع أحكاما في تلف أبواب أعمال الإنسان لتحقيق أمهات الضروريات 
والحاجيات والتحسينات للأفراد والجماعات» وما أهمل ضروريا ولا حاجيا وتحسینیا من غير أن يشرع 
حكما لتحقيقه وحفظه. وما شرع حكما الا لإيجاد وحفظ واحد من هذه الثلائة. فهو ما شرع حكما إلا 
لتحقبق مصالح الناس؛ وما أهمل مصلحة اقتضاها حال الناس لم بشرع لها حكما. 
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اما البرهان على أن مصالح الناس لاتعدو هذه الأنواع الثلاثة فهو الحس والشاهدة لأن كل فرد 
أو مجتمع تتكون مصلحته من أمور ضرورية وأمور حاجبة وأمور كمالية؛ مثلا. الضروري لسكنى الإنسان 
مأوى يقيه حر الشمس وزمهرير البرد ولو مغارة في جبل. والحاجي أن يكون المسكن ما تسهل فيه السكنى 
بان تكون له نوافذ تفتح وتغلق حسب الحاجة والتحسين أن يجمل سكناه» وهكذا طعام الإنسان ولباسه 
وکل شأن من شؤون حباته» تتحقق مصلحته فيه بتوافر هذه الأنواع الثلاثة له. 

أما البرهان على أن كل حكم في الإسلام إنما شرع لإيجاد واحد من هذه الأمور الثلاثة وحفظه 
فهو استقراء الأحكام الشرعية الكلية والجزئية في تلف الوقائع والأبواب. واستقراء العلل والحكم 
التشريعية التى قر بها الشارع بكثير من الأحكام "". 

وما دمنا ذکرنا الضروري والحاجي والتحسيني بحسن بيانهما بایجان فأما الضروري فهو ماتقوم 
عليه حياة الناس ولا بد منه لاستقامة مصالحهم وإذا فقد اختل نظام حباتهم. وم تستقم مصالحهم» ورا 
عمت فبهم الفوضى والفاسد. والأمور الضرورية للناس بهذا المعنى ترجع إلى حفظ خمسة أشياء: الدين 
والنفس والعقل والعرض والال. فحفظ كل واحد منها ضروري للناس. 

وأما الأمر الحاجي: فهو ما يحتاج إليه الناس لليسر والسعة» واحتمال مشاق التكليف. واعباء 
الحياة. وإذا فقد لا يختل نظام حياتهم ولا تعم فيهم الفوضى كما إذا فقد الضروري» ولكن ينالهم احرج 
والضيق. والأمور الخاصة للناس بهذا المعنى ترجع إلى رفع الحرج عنهم. والتخفيف عليهم ليحتملوا 
مشاق التكليف. وتيسر لهم طرق التعامل والتبادل وسبل العيش. 

وأما التحسینی فهو ماتقتضیه المروءة والآداب وسير الأمور على أقوم منهاج» وإذا فقد لا يختل 
نظام حياة الناس» كما إذا فقد الضروريء ولا ينالهم حرج» كما إذا فقد الأمر الحاجي ولكن تكون حياتهم 
مستنكرة في تقدير العقول الراجحة والفطر السليمة. والأمور التحسينية للناس بهذا العنی ترجع إلى مكارم 
الأخلاق ومحاسن العادات وكل ما يقصد به سير الناس في حياتهم على أحسن منهاج. 

فالأمور الضرورية للناس كما قدمنا ترجع إلى خمسة أشياء الدين والنفس والعقل والعرض والال 
وقد شرع الإسلام لكل واحد من هذه الخمسة أحكاما تكفل إيجاده وتکوینه وأحكاما تكفل حفظه 
وصيانته. وبهذين النوعين من الأحكام حقق للناس ضرورياتهم. 

فالدين هو مجموعة العفاند والعبادات والأحكام والقوانین التى شرعها الله تعالى لتنظيم علاقة 
الناس بربهم. وعلاقتهم بعضهم ببعض. وقد شرع الإسلام لإيجاده وإقامته إيجاب الإيمان واحکام القواعد 
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الخمس التي بي عليها الاسلام» وهي شهادة أن لا له إلا اله وان محمدا رسول الله وإفامة الصلاة؛ وإيتاء 

الزكاة» وصوم رمضان. وحح الببت» وسائر العقاند. وأصول العبادات التي فصد الشارع بتشريعهاء إقامة 

الدين وتثبيته في القلوب باتباع الأحكام التى لا بصلح الناس إلا بهاء وأوجب الدعوة إليه وتأمين الدعوة 

إليه من الاعتداء عليها وعلى القائمين بها من وضع عقبات في سبيله'”". وشرع لحفظه وكفالة بقائه 

وحماييته من العدوان عليه أحكام الجهاد لحاربة من يقف عقبة في سبيل الدعوة إليه» ومن يفتن مؤمنا متدينا 

ليرجعه عن دينه» وعقوبة من يرتد عن دينه» وعقوبة من يبندع ويحدث في الدين ما ليس منه أو يحرف 

أحكامه عن مواضعهاء والحجر على اف الماجن الذي يحل الحرم. 

والنفس شرع الإسلام لإبجادها الزواج للتوالد والتناسل؛ وبقاء النوع على أكمل وجوه البقاء. 

- وشرع لحفظها وكفالة حياتها یاب تناول مايقيمها من ضروري الطعام والشراب واللباس 
والسکن: وإيجاب القصاص والدية والكفارة على من يعتدي عليهاء وتحريم الإلقاء بها إلى التهلكة 
وإيجاب دفع الضرر عنها. 

- وشرع لحفظ العقل تحريم الخمر وكل مسکر وعقاب من يشربها أو يتناول أي مخدر. 

- وشرط لحفظ العرض حد الزاني والزانية وحد الفذف. 

- ولمال شرع الإسلام تحصيله وكسبه إيجاب السعي للزرق وإباحة المعاملات والبادلات والتجارة 
والمضاربة» وشرع لحفظه وحمابته تحريم السرقة وحد السارق والسارفة» وتحريم الغش والخيانة 
وأكل أموال الناس بالباطل وإتلاف مال الغیر. وتضمين من يتلف مال غيره. واحجر على السفيه 
وذي الغقلة ودفع الضرر وتحريم الربا. 

- وكفل حفظ الضروريات كلها بان أباح انحضورات للضرورات. فمن هذا بتبين أن الإسلام شرع 
احكاما في مختلف أبواب العبادات والعاملات والعقوبات تقصد إلى كفالة ما هو ضروري للناس 
بإيجاده ويحفظه وحایته" ". 


وقد دل على هذا القصد با قرنه ببعض هذه الأحكام من العلل والحكم التشريعية کقوله تعالى: 
وهم ی لا تَكُونَ فته کون أن ی " وقوله في إيججاب القسصاص: ولم ف فاص 
في 2Y FF‏ 2 کوک و . بيه * 
حو“ وقوله: ألو فريقا من ملاس بآلإني'''' وقول الرسول ‏ في تعليل النهي عن 


بیع التمر قبل أن يبدو صلاحه: أرأيت إذا منم اله الشمر بم يأخذ أحدكم ين 
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ومن الأمور الحاجية للناس. شرع الإسلام في ختلف أبواب العبادات والمعاملات والعقوبات 
جملة من أحكام مقصودة بها رفع الحرج واليسر بالناس؛ ففي العبادات شرع الرخص ترفيها وتخفيفا عن 
الکلفین إذا كان في العزيمة مشقة عليهم» فأباح الفطر في رمضان لمن كان مريضا أو على سفر. وفصر 
الصلاة الرباعية للمسافر؛ والصلاة قاعدا لمن عجز عن القيام؛ وأباح التيمم لمن لم يجد الاء والصلاة في 
السفينة ولو كان الاتجاه لغير القبلة وغيرها من الرخص التي شرعت لرفع الحرج عن الناس في عباداتهم. 

وی العاملات شرع كثيرا من أنواع العقود والتصرفات التي تقتضيها حاجات الناس کائواع 
البيوع والإجارات والشركات والضاربات ورخص في عقود لا تنطبق على القياس» وعلى القواعد العامة 
في العقود. كالسلم وبيع الوفاء وهو من العقود المستحدثة في القرن الخامس الحجري وجهور الفقهاء 
يعتبرونه باطلا لأنه يشتمل على بیع وشرط؛ والاستصناع والزارعة والمساقاة» وغير ذلك مما جرى عليه 
عرف الناس ودعت إلبه حاجانهم وشرع الطلاق للخلاص من الزوجية عند الحاجةء وأحل الصيد وميتة 
البحر والطيبات من الرزق وجعل الحاجات مثل الضروريات في إباحة احضورات وني العقوبات جعل 
الدية على العاقلة تخفيفا عن القاتل خطأ ودرأ الحدود بالشبهات» وجعل لولي المقتول حى العفو عن 
القصاص من القاتل وقد دل على ما قصده بهذه الأحكام من التخفيف ورفع الحرج با قرنه ببعضها من 
العلل والحكم التشريعية؛ كقوله تعالى: لما بريد آله جل عَليِكُم ن حر( وقوله: وبا جل 
ری لين ین حَرّج4'* ''. وقوله: یذ( أن هن عکم وخلقآلوسن صَِيعًا)” '' وقول 
رھ بنع بحب المع 

وفي الأمور التحسينية للناس شرع الإسلام في مختلف أبواب العبادات والمعاملات والعقوبات 
أحكاما تقصد إلى هذ! التحسين والتجميل وتعود الناس أحسن العادات وترشدهم إلى أحسن المناهج. 
وأقومها ففي العبادات شرع الطهارة للبدن والثوب والمكان وستر العورة. والاحتزاز عن النجاسات 
والاستتزاه من البول» وندب إلى أخذ الزينة عند كل مسجد ول التطوع بالصدقة والصلاة والصيام. وفي 
كل عبادة شرع مع أركانها وشروطها آدابا هاء ترجع إلى تعويد الناس احسن العادات وفي العاملات حرم 
لغش والتدليس والنغرير والإسراف والتقتيره وحرم التعامل في كل نجس وضار ونهى عن بيع الإنسان 
على بيع آخیه. وعن التسعير وغير ذلك مما يجعل معاملات الناس على أحسن منهاج وني العقوبات. 
بحرم في الجهاد فقتل الرهبان والصبيان والنساء» ونهى عن الثلة والغدر. وفتل الأعزل؛ وإحراق ميت أو 
حي. وني أبواب الأخلاق وأمهات الفضائل قرر الإسلام مايهذب الفرد والمجتمع ويسير بالناس في أقوم 
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السبل؛ وقد دل سبحانه على فصده هذا التدحسن والتجمیل بالعلل والحكم التي قرنها یعض أحكامه لقوله 
تعال: (وکن بريد رگم وم مه يكم(" وفوله 4ل إن الله طیب لايقبل إلا طيا ...۱۳۳ 
فاستقراء الأحكام الشرعية والعلل والحكم التشريعية في حتلف الأبواب والوقائع يتج أن الشارع 
الإسلامي ماقصد من تشريعه الأحكام إلا حفظ ضروريات الناس وحاجياتهم وتحسيناتهم هذه هي 
مصالحهم. 
وقد أفاض الإمام أبو أسحاق الشاطي في أول الجزء الثاني من كتاب (الموافقات) في إثبات هذا 
بما لا مزيد عليه. وبعد أن أتى بأمثلة عديدة من أحكام الشريعة وحكم تشريعها تدل على أن كل حكم 
شرعي إنما قصد بتشريعه حفظ واحد من هذه الثلائة التي تتكون منها مصالح الناس» قال مانصه: إن 
الظواهر والعمومات والطلقات والقیدات. والجزئيات الخاصة في أعبان ختلفة ووقائع مختلفة في كل باب 
من أبواب الفقه وكل نوع من أنواعه يؤخذ منها أن التشريع دائر حول حفظ هذه الثلاث التى هي أسس 
مصالح الناس"" "". 
وقد اقتضت حكم الشارع الإسلامي وما آراده من حفظ هذه الأنواع الثلائة على أتم وجه أن 
شرع مع الأحكام التي تحفظ كل نوع منها أحكاما تعتبر مكملة ها في تحفیق هذه المقاصد. 
- في الضروريات لما شرع إيجاب الصلاة لحفظ الدين» شرع أداءها جماعة وإعلانها بالآذان لتكون 
إقامة الدين وحفظه أتم بإظهار شعائره والاجتماع علیها. 
- وما أوجب القصاص لحفظ النفوسء شرع التمائل فيه ليزدي إلى الغرض منه من غير أن يثير 
العداوة والبغضاء؛ لأن قتل القاتل بصورة افضم مما فعل قد تؤدي إلى سفك الدماء وإلى نقيض 
المقصود من القصاص. 
- ولا حرم الزنا لحفظ العرض حرم الخلوة بالأجنبية سدا للذريعة؛ ولا حرم الخمر لحفظ العقل حرم 
القليل منه ولو لم يسكرء وجعل كل مالا ینم الواجب إلا به واجباء وكل مايؤدي إلى احظورمحظوراه 
وحذر من كثير من الباحات. وقيد كثيرا من الطلقات. وخصص كثيرا من العموميات سدا 
للذرائع. 
- ولاشرع الزواج للتوالد والتناسل اشترط الکفاءة بين الزوجین تکمبلا للوفاق وحسن العاشرةه 
فالأحكام التي شرعها حفظ الضروریات کملها بتشريع احکام تحقق هذا القصد على أكمل 


رجوهه. 
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- وفي الحاجيات كما شرع أنواع العاملات من بيوع وإيجارات وشركات ومضاربات كملها بالنهي 
عن الضرر والجهالة وبيع المعدوم؛ وبيان ما يصح افتران العقد به من شروط وما لا يصح» وغير 
ذلك مما يقصد به أن تکون العاملات فيها سد حاجة الناس من غير أن تثير الخصومات 
(۵۰) 
والأحقاد 


وني التحسينات لما شرط الطهارة ندب فيها عدة أشياء تكملهاء ولا ندب إلى التطوع جعل 
الشروع فيه موجبا له. حتى لايعتاد المكلف إبطال عمله الذي شرع فيه قبل أن يتمه. ولا ندب إلى الإنفاق 
ندب أن يكون الإنفاق من طيب الكسبء فمن حقق النظر في أحكام الشريعة الإسلامية يتبين أن المقصود 
من كل حكم شرع فیها حفظ ضرروي الناس أو حاجي لهم أو تحسيني أو مكمل لما يحفظ واحدا منها''*. 
ومن كل هذا نقول أن بداية الحكم الشرعي هي العلة وهما في علافة تناسب وتلازم؛ ونهايته المقصد. هذا 
في إطار الشرع» آما في طار بیان الشرع. فالقصد يكون اساسا ومنطلقا في بلورة الصيغة البيانية امحكمة. 

والعلاقة بينهما هي علاقة تناسب وتلازم و ضرورةء لتحقق الإعجاز البياني العلمي؛ وعلبه 
يمكن توضيح ذلك في هذا الخط البياني: 
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العلة_» الحكم>»ه المقصد 4 البيان___» الإعجاز به خقاصد الإعجار) 


+ في الشريعة: - الأحكام بعللها 
- الأحكام بمقاصدها [الأمور بمقاصدهاجه > القاعدة الفقهية -- 
# ف البيان: - البيان بمقصده (دور المقصد في بلورة البيان). 
- الإعجاز ببيانه (في الإعجاز البياني العلمي). 
إذ لا إعجاز بدون بیان ولا بیان بدون مقصد. 
كما أنه لا حکم بدون علة ولا مقصد بدون حکم. 
هذا تفصيل في القاصد آوردناه بغرض بیان دور القصد في تحدید دلالة الألفاظ والعبارات على 
المعاني في الصيغة البيانية الحكمة» وكذا تحديد التعريف الدقيق للإعجاز القرآني عامة والاعجاز الياني 
العلمي خاصة. ۱ ۱ 
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أما مصطلح (المقام) عند أهل البيان والبلاغة فهو ما يعبر عنه عقتضی الخال ومقتضى الحال هو 
في الحقسيقة لب البلاغة وجوهرهاء إنه وضع الكلمة المناسبة في المكان اللائق بها من غير زيادة أو نقصان. 
ويعبرون عنه بأنه محاطبة الناس على قدر عقولهم وفهومهم ومخاطبة الأذكياء ما يليق بذكائهم والأغبياء با 
بليق بغباوتهم. والملوك بلغة الملوك وكل هذا مع مراعاة شرط الفصاحة. 

يقول الامام السكاكي: أعلم أن علم العاني هو تتبع خواص تراكيب الكلام في الإفادة وما یتصل 
بها من الاستحسان وغيره يحترز بالوقوف عليها عن الخطأ في تطبيق الكلام على ما يقتضي الحال ذکره ۳" 
. ويقول مفصلا في مقامات الكلام: إن مقامات الكلام متفاوتة فمقام التشكر يباين مقام الشكاية ومقام 
النهتئة بياين مقام التعزية ومقام المدح يباين مقام الذم ومقام الترغيب يباين مقام الترهيب» ومقام اد يباين 
مقام اللهزل. وكذا مقام الكلام ابتداء يغاير مقام الكلام بناء على الاستخبار أو الإنكار» ومقام البناء على 
السؤال يغاير مقام البناء على الإنكار جميع ذلك معلوم لكل لبيب» وكذا مقام الكلام مع الذكي يغاير مقام 
الكلام مع الغبي ولكل من ذلك مفتضى غير مقتضى الآخر ثم إذا شرعت في الكلام فلكل كلمة مع 
صاحبتها مقام ولكل حد يتهي إليه الكلام مقام وارتفاع شأن الكلام في باب الحسن والقبول وانحطاطه في 
ذلك بحسب مصادفة الكلام با يليق به وهو الذي نسميه مقتضی ال حال؛ فان كان مقنضى ال حال إطلاق 
الحكم. فحسن الكلام تجريده من مؤكدات الحكم. ون كان مقتضى الحال بخلاف ذلك فحسن الكلام 
تحليه بشيء من ذلك بحسب الفتضی ضعفا وفوة وان كان مقتضى الحال طي ذكر المسند إليه فحسن 
الكلام تركه؛ وان كان المقنضى إثبانه على وجه من الوجوه المذكورة فحسن الكلام وروده على الاعتبار 
الناسب. وان كان المقنضى إثباته حصصا بشيء من التخصيصات فحسن الكلام نظمه وعلى الوجوه 
الناسبة من الاعتبارات المقدم ذكرها وكذا إن كان المقنضى عند انتظام الجملة مع آخر فصلها أو وصلها 
والإيجاز معها والإطناب أعنى طي جمل عن البين ولا طيها فحسن الکلام تاليفه مطابقا لذلك .... 

ونلحظ من هذا العرض وكأن الإمام السكاكي يفصل بين المقام من وجهة ومقتضى الحال من 
جهة أخرى فصلا علمياء غير أن التلازم والتكامل والوصل بينهما ظاهر وواضح. فالقام هو عند الحالة أو 
الهيئة أو المناسبة بلغة العصر أما مقتضى الحال فهو حسن توظیف الكلام ليناسب المقام بحكمة من غير زائد 
ولاناقص. ومن غير حشو ولا لغو. 

وني هذا الصدد يقول الدكتور عبد العزيز عتيق: أما بلاغة الكلام فهي مطابقة لمقتضى الحال مع 
فصاحته» ومقتضى الحال مختلف تباعا لتفاوت مقامات الکلام. فمقام كل من التتکیر والإطلاق والتقديم 
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والذكر يباين عكسه من التعريف والقصر والتأخير والحذف. ومقام الفصل يباين مقام الوصل ومقام 
الإيجاز بباين مقام الإطناب ومقام الساواة ... وارتفاع شأن الكلام في الحسن والقبول يكون بمطابقته 
للاعتبار اسب وانحطاط شأن الكلام يكون بعدم ذلك فمقتضى الحال إذن هو الاعتبار المناسب . 

ومن هنا فالمقام (مقتضى ا حال) وثيق الصلة بعلم المعاني وفي هذا الصدد يقول: إن مباحث علم 
المعاني من شأنها أن تبين لنا ووب مطابقة الكلام لحال السامعين والواطن التي يقال فيهاء كما ترينا أن 
القول لا يكون بليغا كيفما كان صوته حتى يلائم المقام الذي فيه ويناسب حال السامع الذي ألقي عليه 
ونخلص من هذا أن الکلام لا يرقى إلى درجة من البلاغة حنى يوافق مقتضى حال السامع أي يناسب 
امقام ونعنى به حالة السامع الحاضرة من نفسية وخلفية وعقلية وشكلية واجتماعية؛ فيختار له المعنى الأليق 
للفظ الأنسبء ولكل مقام مقال وبالإمكان أن يحصل هذا في كلام العرب أو في كلام المتكلم الفصبح. 
لكن خطر له (أي الكلام) على مقتضى الحال بأفصح لفظ مع تحقيق الصلحة ودفع المضرة غير ممكن إلا 
في بيان القرآن الكريم الذي له القدرة على مراعاة المقام والمصلحة في آن واحد. وهذا هو الإعجاز البياني 
في آبات الله تعالى احکمات. ولذا فوراء کل آية من الآيات احکمات حکم شرعي ووراء كل حکم 
مصلحة. ومع کل آية في القرآن الكريم مقام ومناسبة ومقتضی حال وهو العبر عنه بالتقريب عند أهل 
القسر (بسب التزول). 

ويقول أهل الفقه واصوله: أينما كانت المصلحة فثم حكم الل وأينما كان حکم الله فثم 
الصلحة. ومن هنا يبين لنا الفرق بين القصد عند أهل الشريعة والأصول والمقام عند أهل البلاغة والبيان 
من حيث الدلول. لكن لايمكن أن نغفل العلافة التكاملية والتلازمية الوثيقة بينهما في الآيات الحكمات إذ 
لا صيغة بيانية بدون مقام ولا مقصد بدون صيغة بيانية ومقای كما لا يمكن |غفال أو إهمال الدور الذي 
يقوم به كل من المقصد والقام من جهة ثانية في تحديد الدلول بدقة؛ علما بان المقام لیس هو المقصد في معناه 
كما لايمكن إنكار دور كل من المقام والقصد في بلورة الصيغة البيانية في الخطاب القرآني في الآيات 
الحكمات الموضوعة للدراسة. والاعجاز البياني العلمي -برأينا- أن يجمعهما في صيغة بيانية واحدة وعليه 
نرى أن محتوی الآية المحكمة قائم على مقام ومقصد وهما أمران لازمان ومتصلان» بهما يظهر الاعجاز 
البياني العلمي للناظر ویتجلی. 

ولمذا نجد علماء الشريعة يقولون -العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب- ويقولون في 
قواعدهم الأصولية (الأمور بمقاصدها). وهذا المقصد هو الغائب في كلام العرب وهو العائب في مقاييس 


۹۸ 


البلاغة العربية أبضاء لذلك لا نجد له ذكرا في كلامهم ولانجد له أثرا في مؤلفاتهم. وهذا پرأينا سر من 
الأسرار الخفية الكثيرة التي جعلت بلاغة القرآن أعلى وأرفع موضع وجعلت من بيانه إعجازاء خرس 
أمامه العرب الفصحاء والأعراب البلغاء. 

وتوضيحا لكل ما سبق نقول: إن المقام (مقتضی الحال) قائم عليه علم البلاغة والمنصد 
(المصلحة) كما يسميها الأصوليون قائم عليه علم المقاصد الشرعيةء وكلاهما يملك الدور الأساسي في 
تحديد الدلول وتصويب العنی. وعلی هذا السياق والمعنى هي آيات القرآن الكريم المحكمات والتشابهات 
ولنا في ذلك الأمثلة الكثيرة من القرآن الكريم منها قوله تعالى من سورة البقرة: کم فى ألقصّاص حَيَوةٌ 
بای لالب للم تَتْقُونَ)**' فمقام هذه الآبة الكريمة هو فشو الظلم والتعدي على الحرمات بإرافة 
الدماء. فلما حصل هذا في الجتمع نزلت الآية لتقضي على الظلم والتعدي والفساد لتقيم الحياة في الناس» 
وهو مقصد شريف في قوله تعالى: ا ات وهذا القصد يقود الإنسان لنبل نقوی 
له يَأ لب للم تلفون)*. 

N O 
صلة وصيلة وعلى تلازم واضح لا انفصام بينهما أبدا ويضاف إلى هذا آنهما باقيان بقاء الآية الكريمة‎ 
وخالدان خلود القرآن وغير معرضين للتبديل ولا للتغير أو لا للتلاشي ولا للزوال» وهذا من عين‎ 
الإعجاز القرآني البياني. وهو أمر قد تعجز عنه قدرة البشرعبر الزمان إلى أن يرث الله الأرض‎ 
عليها. وعليه نقول بإيجاز: إن الاهتمام بالمقام أو سياق ا حال كما يسميه بعضهم بالإضافة إلى سياق اللفظ‎ 
ضروري للوصول إلى المعنى الدقيق» لأن الكلمة إذا أخذت منعزلة عن السياقين اللفظي والحالي لا معنى‎ 
فا ولا قيمة أو هي محتملة لصنوف من المعاني.‎ 


الخلاصة: 

إن مقاصد الإعجاز الغرآني لا تحرج بدورها عن إطار دفع المفسدة وجلب المصلحة. ومن 
المفاسد التي دفعها الإعجاز حفظ القرآن من التبديل والتحريف والتناقض» وتطاول الکر والعناد عليه 
وفشل الدعوة ونهاية النبوق وضلال البشرية وهلاكها (لخ» ومن المصالح الي جلبها ثبانه شكلا ومعنى في 
أحكامه وعقائده» وتثبيت قلوب المؤمنين على الاستمساك والالتزام (بالقرآن) وجاح الدعوة. وبيان عظمة 
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الخالق مع عجز المخلوق. وهداية البشرية كل هذا في الدائرة العامة للمصلحة أما من جهة المصالح البيانية 
الخاصة. فيمكن تثبيت أهمها فیما يلي: 
البيان هو وعاء الإعجاز والبلاغة وسيلة إليه. وهو حامل لخصائص بنية العربية؛ ومبين للوظيفة 
الأساسية للغة التى هي الإبلاغ» ورافض لظاهرة الترادف. كما أن للمقام فيه والقصد دورا أساسيا في 
بلورة الصيغة البيانية احکمة ‏ والمقصد عنصر محوري في البيان القرآني الحكم» إذ دوره على وجهين 
متكاملين شل نهابة بالنسبة للحكم؛ وبداية بالنسبة للييان. ويمكن توضيح ذلك في الرسم اليني التالي. 
1۲ ۱/۳ 7 
العلقه الحكه- -» القصد بیان سس>المعجاز 
* في الشريعة:- الأحكام بعللها. 


- قاصدها. 
٤ 2%‏ البيان: - السيان کتصده. 


- الاعجاز ببيانه (هذا في الإعجاز البياني العلمي). 
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الباب الثاني 
البيسان 


تعربفه أنواعه وسائله- حفيفته 


التمهيد 


ربعد فهذا هو الباب الثاني من هذه الرسالة وعنوانه: 

البيان: تعريفه. أنواعه وسائله. حفیقته. وقد تعمدنا ترتيبه في هذا الحيز من الرسالة. أعني بعد 
الباب الأول الذي عنوانه- الإعجاز القرآني تاريخه» تعريفه ومقاصده. وذلك تماشيا مع مفردات عنوان 
البحث الوسوم بالاعجاز البياني في الآيات المحكمات -العبادات والمعاملات- إذ ليس من المعقول أن 
نطرق إعجاز الآيات احکمات دون العبور والوفوف على حد البيان من حيث مفهومه وأنواعه ووسائله 
وحفيفته. 

وقد اشتمل الباب على ثلاثة فصول. أما الفصل الأول وعنوانه: البيان تعریفه؛ فقد عرضنا فيه 
مفهوم البيان في كل من اللسان العربي والفرآن الكريم. ووقفنا على كل آية ذكر فيها مصطلح البيان. 
وحددنا تأويله» كما ذكرنا مفهوم البيان لدى الأصوليين من أهل الشريعة ولدى البلاغین قدماء وحدئین. 
واستتجنا استوافق التام في مدلول البيان؛ اللغوي والشرعي والاصطلاحي. وهو الإبانة والوضوح 
والكشف عن الأشياء والعاني الخفية بأفصح عبارة ولفظ. ومن هذا الاستتاج ظهر لنا أن البيان أشمل من 
البلاغة وأنسب. كما حددنافي نهاية الفصل خلاصة مركزة مع جملة من التتائج الستخلصة. 

أما الفصل الثاني وعنوانه البيان وأنواعهء فقد بينا فيه أنواع البيان في القرآن الكريم انطلاقا من 
المفهوم الواسع والشامل الستخلص من الفصل الأول. ويتصفحنا للقرآن الكريم وجدنا أن للبيان أنواعا 
كثيرة. فذكرنا الأهم منهاء شم وقفنا بعدها على أنواع البيان عند الأصوليين. وذلك لارتباط الأصول 
بالایات الحكمات التي هي موضوع ممثنا. والملاحظ أن أنواع البيان عند الأصوليين. وإن كانت محدودة في 
خحمسة أنواع: هي التقرير والتفسير والتبديل والتغيير والضرورة» إلا أنها مستوحات من أنواع البيان في 
القفرآن. وهذا مايؤكد الارتباط والعلاقة الوطيدة بين الأصول وآيات الأحكام (احکمات). وأمر آخر 
نستشفه من هذا الفصل وهو أن هذه الأنواع كلها في القرآن والأصول تؤكد سعة وشمول مصطلح الیان: 
وعليه لم نعثر على ما يحد البيان بهذه الحدود والقيود الذي هو موسوم بها اليوم في ساحتنا البلاغية والبيانية. 

اما الفصل الثالث: وعنوانه وسائل البيان وحقيقته. فقد عرضنا فيه لجملة أدوات البيان ووسائله 
انطلاقا من مفهومنا للنظام اللغوي للعربية ذي المستويات الثلاثة التالية: 
-١‏ المستوى الصوتي: الذي يثله علم الصوت. 
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-١‏ المستوى الصرفي: الذي يثله علم الصرف. 
۳- المستوى التركيي: بشقيه الثابت والمتغير؛ فالثابت يمثله علم النحو والمتغير يمثله (علم المعاني). 


وقد تبين لنا أن الصوت هو في حقيقة أمره وسيلة بيانية صغری. له دلالةء وله وظيفة بيانية» وان 
الكلمة هي بدورها أيضا وسيلة بيانية» ها دلالتها وها وظبفتها البيانية» كما تبين لنا أيضا أن المعاني النحوية 
من فاعلية ومفعولية وإضافة وغيرها هي أيضا وسائل ببانية في المستوى التركيي الثابت» ها دلالتها وها 
وظيفتها البيانية داخل التركيبة اللغوية. وظهر لنا أيضا أن المستوى التركيي المتغير من كناية وتشبيه واستعارة 
وخر وإنشاء ووصل وفصل وذكر وحذف وتقديم وتأخبر. هي أيضا وسائل بيانية متغيرة حسب حال 
السامع لها دلالتها وها وظيفتها البانية داخل التركيبة اللغويسة. وحرصنا على الاستدلال والاستشهاد من 
الفرآن الكريم في آياته احکمات. غير أن المستويات الثلاثة لا تؤدي وظيفتها البيانية الكاملة في الجملة إلا 
مجتمعة ومتصلة في آن واحد. 

ثم عرضنا لحفيقة البيان وثبتنا أن حقيقته هي اسم جامع وشامل لكل ما آبان عن الأشياء والعاني 
دقيقها وخفيها وفق سنن العرب في کلامها: وكل ماخرج عن سنة العرب في كلامها لا يعد بياناء ولو كان 
بأفصح لفظ. وكل هذا استنادا إلى اللسان العربي المبين والقرآن الكريم. وبينا أن جل تعاريف البلاغة اليوم 
مجحفة لأنها ضيقت واسعاء أما تقسیمها إلى الأقسام المعهودة فهو برأينا قتل لروح البلاغة وإزهاق للبيان 
العربي. ومن ثم أكدنا دعوتنا إلى توحيد هذه الأقسام في علم واحد واسع هو علم البيان الشامل. أما خائمة 
الفصل فقد ضمناها خلاصة مركزة عن مباحث الفصل وتوجناها بجملة من التتائج الإيجابية التي أفرزها 
البحث. 


الفصل الأول 
البيان "تعريفه' 


تمهيد الفصل: 
وبعد لقد حددت معالم الباب الأول من هذا البحث في الاعجاز القرآنی من حيث تاريخه 
ومدلوله ومقاصده. وقد أبديت رأبي في كل فصل من هذه الفصول الثلائة» وارجو أن أكون قد رضحت 
أشياء ونبهت إلى أخرى وقربت النظرة إلى الحقيقة التي ينشدها كل باحث جاد. 
وقد رأيت أن اسم الباب الثاني من هذه الرسالة بعنوانه الكبير هو -البيان- وحددت له ثلالة 
نصول. أما الأول فالبيان من حيث تعريفه» أما الثاني فالبيان من حيث أنواعه؛ أما الثالث فالبيان من حيث 
وسائله وحقيقته. وقد أنجزت هذا العمل انطلاقا من القرآن الكريم واللسان العربي المبين وتراث أهل 
الشريعة وأئمة البيان العربي. 
في الفصل الأول رأيت أن اعرض لأقوال العلماء في تحديد مدلول البيان وذلك لأمرين الأول: 
حتى نتبين وجهات النظر والرؤى المختلفة والزوايا المتباينة التي نظرت منهاء وأما الثاني فلغاية أن يستبين لنا 
سبيل الرأي الجديد انطلافا من تطبيق المنهج الوصفي الوظيفي القتفی في هذا البحث. لذا فجهدنا 
لایتونف على جمع واستقراء أراء ونظرات العلماء السابقين وامحدئين حول مصطلح البيان مع الاكتفاء 
فحسب. إنا بنجاوزه إلى إبداء الرأي والتعقيب والبيان. 
وسأحرص على أن اجتهد الرأي ولا ألو على حد قول الصحابي الجليل حذيفة بن اليمان: 
ورأيت أن يكون العمل في هذا الفصل مرتبا على النحو التالي: 
- البيان في اللسان العربي المبين» ونعني به المدلول اللغوي وهو الأسبق زمانا وتاريخاء فقد كان العرب 
في الجاهلية يتكلمون اللسان العربي الفصيح» ولا نزل القرآن الكريم بعد. 
- البيان في القرآن الكريم» وذلك أن القرآن الكريم نزل بلسان عربي مبین. كما أشارت الآية الكريمة: 
(وَهَدًا سان رگ مور وفوله تعالى ابضا: (بلسان عر )۱ 
- البیان عند فقهاء الشريعة وأهل الأصول. وذلك أن الفقه هو التعمق في فهم مراد نصوص القرآن 
الكريم الحكمة واستنباط الا حکام الشرعية منهاء ومن فقه القرآن ظهر ما یسمی بالفقه والفقهاء 
والأصول والأصوليون في مرحلة متاخرة من الزمن حيث صار فیها الفقه علما قائما بذانه؛ 
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والأصول علما آخر. وقد عرفوا علم الفقه بالعلم بالأحكام الشرعية العملية المكتسبة من أدلتها 
التفسصيلية أو المستفادة من أدلتها التفصيلية» وعرفوا علم اصول الفقه: بالعلم بالقواعد والبحوث 
التي يتوصل بها إلى استفادة الأحكام الشرعية العملية من أدلتها التفصيلية أو هي مجموعة القواعد 
والبحوث التي يتوصل بها إلى استفادة الأحكام الشرعية العملية من أدلتها التفصبليةء لذلك 
فنظرتهم للبيان هي حاصلة من فقه القرآن الکریم ". 

- البيان عند أهل البلاغة. وذلك أن نظرتهم نبتت على محصول اللسان العربي المبين رمحصول القرآن 
الکريی ومحصول أهل الفقه والشريعة والأصول. 


ونختم الفصل بخلاصة مركزة ورأي واستتناج؛ وما توفيقي إلا بالّه. 
أ- البيان اللسان العربي البین: 


جاء في لسان العرب لابن منظور: البيان ما بين به الشيء من الدلالة وغيرهاء وبان الشيء بیان 
اتضح فهو بين والجمع أبيناء: مثل هين وأهيناء- وكذلك أبان الشبی فهو مبين قال الشاعر: 

لو دب ذر فوق ضاحي جلدها + ۰ ۰ لأبان من آثارهن حدود 
آنا: تتعدی هذه الثلاثة ولا تتعدى. وفالوا: بان الشيىع واستبان وئبين وأبان وبين کعنی واحد. ومنه فوله 
تعالى: ( ءيس م۱6 بکسر الياء وتشديدهاء بمعنى متینات ومن قرأ مینات بفتح الياء. فالمعنى أن الله 
تعالى بينها. وفي المثل قد بين الصبح لذي عينين أي تبين. 

وللحب آبات تبين للفتى شحو *** باوتعرى من يديه الأشاحم 

قال ابن سيده: هكذا أنشده تعلب. ويروى: تبين بالفتى شحوب. والتبين الإيضاح» والتبين أيضا 


الوضوح. وال النابغة الذبياني: 


إلا الأراري لأيا مابينها **#* والنوي كالحوض بالمظلومة الجلد 
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يعنى: أتبينها. والتبیان مصدر. وهو شاد لأن المصادر أنما تجيئ على التفعال بفتح التاء. مثال التذکار- 
التكرار, التو کاف؛ وم جيئ بالکسر إلا حرفان وهما: التببان والتلفای ومنه حديث آدم وموسى: أعطاك اله 
التوراة فيها تبيان لكل شيء أي كشفه وإضاحه؛ وهو مصدر قليل لأن مصادر أمثاله بالفتح: هوف 
لا نكاد تحنج بحجة إلا عليها. وقد فيل إنه يعني به الأصنام» والأول أجود. وفوله تعالى: (لا نرجُوهس 
ین ببوتهن ولا حرج الا أن بان بجع مین أي ظاهرة متبينة. قال ثعلب: يقول إذا طلقها م 
يحلها أن تخرج من بيته؛ ولا أن بخرجها هو إلا بحد یفام علیهاء ولا تبين عن الوضم الذي طلفت فيه حتى 
تنقضي العدة» ثم تحرج حبث شاءت. وبته أناء وأبته» واستبته وبیته وروي بيت ذي الرمة. 


بين نسسبة الرني لؤما *#*«* كما بيسنت في الأدم العسوارا 


أي تبينها. ورواه حمزة: تبين نسبة. بالرفع على فوله: فد بين الصبح لذي عينين. ويقال: بان الح ببين بیان 
فهو بائن وأبان یین إبانة؛ فهو مبين لمعناهاء ومنه قوله تعالى: (حم © وَالْحجعَسٍألْمْينِ)''' اي والكتاب 
البين؛ وقیل معناه: المبين الذي أبان طرق الهدى من طرق الضلالةء وأبان كل ما تحتاج إليه الأمة: وقال 
الزجاج: بان الشيء وأبان بمعنى واحد. ويقال: بان الشيء وأبنته. فمعنى مبين أنه مین خيره وبركته أو مبین 
مق من ا و مرا ومین ان ابو نی مد حق وین قصمی لأا ...ال بر 
منصور الثعالي: والاستبانة تكون بمعنى المبين. ویقول: استبنت الشيء إذا تأملته حتی بتبین لك قال تعال: 
(وکدلت فص الت وِنتیین سيل لمجرین 4 "» والمعنى: ولنستبين أنت یاحمد سبيل الجرمين؛ أي 
لشزداد استبانة؛ وإذا بان سبیل المجرمين فقد كان سبیل المؤمنين؛ واکثر القراء فرآوا: (ولتستبین سبیل 
اجرمین) والاستبانة حيتئذ نکون غير وافعة. 

ویقال بینت الأمر: أي تأملته وتوسمته. وقد تبین الأمرء یکون لازما ووافعاء وكذلك بیته فبين 
اي نبین لازم ومتعد. وقوله تعالی: وبرلا عللک آلب تما لَك ن أي بين لك فيه کل ما 
تحتاج إليه أنت وأمتك من آمر الدين ... وهذا من اللفظ العام الذي أريد به ا لخاص» والعرب تقول بینت 
الشيء تبيينا وتبيانا بكسر التاء» وتفعال بکسر التاء يكون اسما فأما المصدر فإنه يجى على تفعال بفتح التاء 
مثل التكذاب والتصداق وما أشبهه. وني المصدر حرفان نادران» وهما تلقاء الشيء والتبيان» قال ولا يقاس 
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عليهماء قال الني 8 ألا إن التبيين من الله والعجلة من الشيطان فتبينوأً. قال أبو عبيدة» قال الكساني 
رغيره التبيين التثبيت في الأمر والتاني فيه: وقرئ فوله تعالى: إا رتم فى سبيل أله ييو" 
والعنیان متفاربان. وفری قوله تعالى: تیا لین ام إن جک فاق بت و" أي نشتواه 
وليس على القعل إنما هو بناء على حدة ولو كان مصدرا لفتحت کالتعفال فانما هو من بینت کالغارة من 
اغرت- وقال کراع: التبیان مصدر ولانظیر له إلا التلقاءء وهو مذکور في موضعه وبينهما بين أي بعد لغة 
بون والواو أعلى. وقد بانه بيناء والبان: الفصاحة واللسن وكلام بين فصيح. والسيان. الإفصاح مع الذكاء 
الياء لسكون ماقبلها وأنشل شمر. 


قفدينتطقالشعرالفبيى *##* »* على البين السفاك وهو خطيب 


فوله: يلتئ أي یبطء من اللائي» وهو الإبطاء. وحكى اللحياني في جمع أبيان وبيناء. فاما أبيان 
نکمیت وأموات. قال سيبويه شبهوا فیعلا بفاعل حين فالوا شاهد وأشهاد قال ومثله يعنى ميتا وأمواتا. 
فيل وأقيال وكيس وأكياسء أما بيناء فنادر» والأقيس في ذلك جمعه بالواو وهو قول سيبويه. روى ابن 
عباس عن الني ييه أنه قال: إن من البيان لسحرا وان من الشعر لحكمة» قال: البيان إظهار المقصود بأبلغ 
لفظ. وهو من الفهم وذكاء القلب مع اللسن» وأصله الكشف والظهور قيل معنا إن الرجل يكون عليه 
الحقء وهو أقوم بحجته من خصمه فیقلب الحق ببيانه إلى نفسه لأن معنى السحر قلب الشيئ في عين 
الإنسان وليس بقلب الأعيانء وقيل معناه أنه يبلغ من بیان ذي الفصاحة أنه يمدح الإنسان فيصدق فيه 
حتی يصرف إلى قوله وحبه ثم يذمه فيصدق فيه حتى يصرف القلوب إلى قوله وبغضه؛ فكأنه سحر 
السامعين بذلك. وهو وجه قوله إن من البيان لسحرا”''". 

وهكذا يستعمل البيان في الاظهار والظهور' ". ويقول الإمام الشنقيطي صاحب التفسير البياني 
الكبير المسمى بأضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن: أما البيان لغة فهو اسم مصدر بمعنى التبیین؛ وهو 
الایضاح والإظهار كالسلام بمعنى التسليم والكلام بمعنى التكليم والطلاق بمعنى التطلبقء وقد يطلق على 
المبين والمبين بالكسر والفتح”''''. وهي تعاريف لم تخرج عن دلالات القدامى. ويقول الدکتور بدوي طبان 
ومادة البيان في أصل استعماها عند أهل اللغة تدل على الانكشاف والوضوح. قالوا بأن الشيء يبين بیان 
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والتبيين: الإيضاح قال الله تعالى: وم سلتا ين سول إلا بان یه لت )۳۳۱ 


فال عبد الله بن رواحة: 
لولمتكنفيهآياتمينة ** * كانت فصاحته تنبيك بالخسير 


ولانت أبينبمن تنطق من *#»*#»*# لقمانلماعيبلأمر 


وجاء في الحديث إن من البيان لسحرا ...۰ في معرض الإفحام وفوة الحجة والقدرة على الإقناع؛ 
واثارة الإعجاب وشدة وقع الكلام في النفس. على أن إطلاق البيان على الفصاحة ليس هو الأهل في 
الاستعمال» وإنغا اطلق عليهما لما فبهما من الاقتدار على الكشف والإبانة في العاني والخواطر الکامنة في 
النفس. ويكون معناه حيتئذ مقابلا لمعنى العي والحصر والعجز عن الإفصاح عند الحاجة إلى هذا الإفصاح' 
"» وهو في هذا يخالف الإمام الجوهري ويؤكد الرأي القائل بتمايز البيان والفصاحة. 

وقال الامام الزخشري في أساس البلاغة بان لي الشي» وتبين وبين وآبان واستبان وبينته وأبته 
وتبیته واستبتنه» وجاء ببيان ذلك وییته أي بحجته؛ ومن بينات الكرم التواضع ورجل بين. فصيح ذو بيان. 
وما أبينه. وما رأيت أبين منه وقوم أببناء» وهذه مباين الحق ومواضحة. وظهرت أمارات الخير وتباينه. 
ونبين في أمرك: تثبت وتان" أي هو معنى الظهور والوضوح إذلم نجد شيئا في الدلالة يزاد على هذين 
العنیین وهو محق في ذلك. 

وقال أحمد بن فارس: آلباء والياء والنون أصل واحد وهو بعد الشيء وانکشافه. فالبين الفراق» 
بقال: بان يبين بينا وبينونة والبيون: البثر البعيدة القعرء والبين فطعة من الأرض قدر مد البصر ... وبان 
الشيء وابان إذا انضح وانكشف. فلان أبين من فلان أي أوضح کلام" . وهذا يعني أنه اعتمد في 
التحليل على الأصل الواحد للمصطلح. وهو بعد الشيء وانكشافه ليصل به إلى الوضوح. ولدى المحدثين 
سواء كان الأمر في معجم أو مؤلف- لم يخرج مصطلح البيان عن دلالته التي عرفت عند القدامى من 
الكشف والإيضاح. ونورد على سبيل الثال نموذجا حديثا متنوعا عند الباحثين. 


١١١ 


جاء في دائرة معارف القرن العشرين: بان الشيء يبين بيانا وتبيانا (شذوذا) انضح. ويتعدى فيقال 
(بانه) أي أبانه وتبين زيد الشيء: أوضحه وفهمه واستبان الشيئ وضح واستبان الشيء: استوضحه'" ". 
يقول الدكتور محمد أديب صالح: البيان في اللغة إظهار المقصود بابلغ لفظ؛ وهو الفهم وذكاء القلب 
واصله الكشف والظهور فهو اسم لكل ما كشف عن معنى الكلام واظهره قال أبو عثمان الجاحظ: البيان 
إسم جامع لكل شيئ كشف لك قناع المعنى وهتك الحجاب دون الضمیر "» ومن قوله <: إن من البيان 
لسحراء وان من الشعر لحكمة''"". وني الحديث عن أبي أمامة أن الني < قال: الحياء والعي شعبتان من 
الإيمان. والبذاء والبيان شعبتان من التفاق " ". اراد أنهما خصلتان منشؤهما التفاق» اما البذاء وهو الفحش 
فظاهر. وأما البيان فإنما أراد منه بالذم التعمق في النطق والتفاصح. وإظهار التقدم فيه على الناسء وكأنه 
نوع من العجب والكبر ولذلك قال في رواية أخرى البذاء وبعض البيان» لأنه ليس كل البيان مذموما. 
وقال الزجاج في قوله تعالى: وت الإسن © عَلمَه ليان قيل أنه عنى بالإنسان هنا النى يك 
علمه البيان: أي علمه القرآن الذي فيه بیان كل شيء والإنسان هنا آدم عليه السلام: ويجوز في اللغة أن 
يكون الإنسان اسما لجنس الناس جيعاء وتكون على هذا علمه البيان؛ جعنه میزا حتى انفصل الإنسان 
بيانه وتميزه من جميع الحيوان. وهو في كل ذلك يعني الوضوح والكشف والظهور لا غير. 

قال الإمام الجوهري: ... والبيان والفصاحة واللسن. وفي الحديث إن من أليان لسحرا ... وفلان 
أبين من فلان أي أفصح منه وأوضح كلاما. والبيان أيضا ما يتبين به الشبی من الدلالة وغيرهاء وبان 
الشيء يبين بيانا اتضح فهو بين؛ وكذا أبان الشيء فهو مبین. وأبنته أنا أي أوضحته واستبان الشيء ظهره 
واستبتته آنا عرفته» تبین الشيء ظهر. وتبينته أنا تتعدى هذه الثلاثة وتلزم. والتبين الایضاح وهو أيضا 
الوضوح. وفي الثل: فد بين الصبح لذي عبنين أي تبین؛ والتبيان مصدر وهو شاذ لأن المصادر إنما تجرم 
على التفعال ويكون معناه حینئذ مقابلا لعنی العي والحفر والعجز عن الإفصاح عند الحاجة إلى هذا 
الإفصاح'' '' ورأينا في هذا تأكيد تمايز البيان والفصاحة وغالفة الإمام الجوهري في ذلك. 

وجاء في معجم ألفاظ القرآن الكريم لمجمع اللغة العربية بمصر: بان الشيء يبين بيانا: انضح فهو 
بين وهي بینه. وجمعها ببنات وتستعمل البينة فيما بين الشيء ويوضحه حسيا كان أم عقلیا ... بين الشيء 
تببينا وضح وظهرء وبینت الشيء: أوضحته وأظهرته فهو لازم ومتعد. واسم الفاعل منهما مبین» وهي 
مبينة وهي مبينات. 
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أبان الرجل: أفصح. وأصله أبان كلامه؛ أبان الشيء: وضح وظهر وأبنت الشيء أوضحته 
رأظهرته: نهو متعد ولازم؛ واسم فاعل منهما مبين؛ تبين الشيء: انضح وظهر وتبينته أنا: تأملته فوضح 
وظهر لي فهو لازم ومتعد. واستبان الشيء: وضح وظهر: واستبته أنا: تأملنه حتى رضح وظهر لي فهو 
لازم ومتعد واسم الفاعل منهما مستبين .... والبيان: التبيين وهو مصدر غير فياسي من بينت الشیی تبيبنا 
ونبيانا أو هو اسم مصدر” ". 

ومن هذا الذي عرضناه من العنی اللغري لمصطلح البيان من بطون المعاجم والمصادر والمراجع 
الختلفة نخلص إلى أن البيان في مدلوله الأصلي هو الوضوح والكشف عن الأشياء. وهو إظهار المقصود 
بأبلغ لفظ. وهو اسم لكل ما كشف عن معنی الكلام وأظهره ولا يعني الفصاحة والبلاغة بالتدقيق. وعليه 
فكل ما غمض وأبهم أو عقد -براینا- ليس من البيان. ولسائل أن يسأل» ومتى يحصل هذا؟ واعني 
الغموض والإبهام والتعقید- والجواب: بحصل هذا حين نلبس المعاني التي نريد التعبير عنها ألفاظا لا 
تناسبها قد تكون أصغر منها أو أكبر. يقول الإمام الجرجاني في هذا الصدد: الألفاظ أوعية للمعاني " ... 
إذن فلا بد من التناسب والتوافق الدقيقين وإلا فلا بيان. والوضوح والإظهار فد يكون بالإيجاز مرة وقد 
يكون بالبسط والتفصيل أخرى. فلكل مقامه. فالقرآن الكريم بسط وإيجاز وهو بیان للناس. 

هدا بیان للناس... ذا وكلام العرب فيه البسط والإيجاز وهم أئمة البلاغة والبيان ومن 
هنا فخطأ كبير ورؤية ضيقة تلك التي تحصر البيان في الإيجاز بأبلغ لفظ وتبعد البسط والتفصيل عن البيان 
حتى ولو كان بأبلغ لفظ وأفصحه. 

ولا يغيب عنا في هذا المقام بيان أن المعنى اللغوي للمصطلح هو الأصل الذي يعتمده العنی 
الاصطلاحي. والتباين بينهما يكاد يستحيل في ظل الدراسة العلمية الدقيقة نقول هذا انطلاقا من أن المعنى 
الاصطلاحي هو في الحقيقة وليد المعنى اللغوي. أي هذا أصل وذاك فرع عنه لا غير. والدلول اللغري 
كما يتميز بالدقةء يتميز بالشمول والاتساع أيضاء فهو يشمل العاني الحسية ويتسع للمعنوية. لذلك نجد 
توظيفه في اللسان العربي شاملا. وقد آوضحنا ما تبسر من ذلك سابقا حين عرضنا للمدلول اللغوي 
للبيان. ونجد الأمر مثله في القرآن الكريم وسياتي بيانه بالتفصيل. إن الدلول اللغوي برأينا يمثل عهد 
الفصاحة والبلاغة الأول الزاهر حيث كانت فيه المفردة أكثر استعمالا وتوظيفا تبعا للمقام الخاص 
والظرف الخاص آنذاك. 
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وهي جوانب مترابطة ببعضها غير منفصلة تعمل جملة واحدة في تحديد الدلول اللغوي للمفردة 
بدقة.أما الان وود غر الال ف كثير من الشکلیات والحزئيات وأدوات الحماة من دول الأصول. فاضف 
للمدلول اللغوي الأصلي للمفردة الواحدة معاني اصطلاحية أخرى تبعا هذه الشكليات وال جزئبات 
والأدوات الجديدة التى طرات مع الزمن وظهرت في حياة إنسان القرن الجديد وأضيفت تواضعا واجتهادا 
جماعيا لا أصالة. 

وهذا آمر طبيعي ومقبول جدا يتوافق وسنة الحياة. واللغة كائن حي قائم بذاته تنمو وتنطور ونحي 
والدليل على ذلك أن العرب كانت تستعمل كثيرا من الفردات والصطلحات بدلوها اللغوي الأول. فلما 
بالدلول اللغوي الأصلي؛ ومثال ذلك أن العرب كانت تقصد في استعماها مصطلح (صلاة) الدعاء فلما 
جاء القرآن الكريم وظف المصطلح في معنى جديد وهو الركوع والسجود والقراءة والسلام والاحرای 
وكل هذه العاني هي وسائل يستعملها الصلي للمناجاة والدعاء والتضرع لله ومن هنا فالقرآن الكريم لم 
يخرج هذه الفردة عن معناها الأصلي. والأمثلة في هذا الصدد أكثر من أن تحصى. والمدلول اللغوي برأينا 
هو مفتاح لمغاليق الأشياء كلها. الا ترى أن العام والباحث إذا استغلق عليهما لفظ في القرآن الكريم أو 
غيره عاد إلى الأصل اللغوي للمفردة ليبين هما العنی بجلاء. 

إذن وبعد هذا كله فللبيان مدلولان» مدلول اصلي لغوي ومدلول فرعي اصطلاحي ونظرية 
قلنا إن لكل مفردة في اللغة جانبین أحدهما ثابت والثاني متغير. فالثابت يبقي الفردة على خطها الأصبل 
حتی لا تندئر. ويحافظ على وجودها حتى لا تقرض؛ فهي كائن حي فائم بذاته. ونعني به المدلول اللغري 
والأصلي. أما المتغير فيجعل المفردة تعيش طويلا وتواكب كل ظرف جديد دون أن تذوب أو تموت. 
ونعني به المدلول الاصطلاحي الفرعي. 

وني هذا الصدد يذهب الإمام أبو بكر الباقلاني إلى أن هذه المصطلحات ونحوها باقية على اصل 
معناها اللغوي”*''. وم تتغير عنه فالصلاة أصل معناها اللغوي الدعاء. والحج أصله في اللغة القصد إلى 
الزيارة: والزكاة أصلها الطهارة والنماء ثم إنها بقيت على هذه المعاني في الشرع ". 
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ويرى العتزلة وبيعض أصحاب الإمام الغزالي أن جيم تلك الصطلحات منقولة من معناها 
اللغوي ومستعملة في معان إسلامية جديدة سواء كانت عقيدية أم شرعية؛ ثم دخلها تخصيص في الدين 
بحيث إذا أطلقت لا يفهم منها إلا معناها الشرعي» لأن العرب كانوا في الجاهلية على إرث من إرث أبائهم 
في لغاتهم وآدابهم ونسانهم وقرابينهم. فلما جاء الله بالإسلام حالت أحوال» ونسخت ديانات وابطلت 
أمور ونقلت اللغة من مواضع إلى مواضع أخرى لزيادات زیدت. وشرائع شرعت وشرائط شرطت فعفى 
الآخر الأرلء مثال ذلك لفظ (الإيمان) ومعناه اللغوي التصديق مطلقاء ولكنه خصص في عرف الشرع 
لنمط من التصدیق. وهو التصديق بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر وبالقدر خيره وشره وحلوه 
ومره من الله تعالى. ولفظ (النفاق) أصل وضعه اللغوي مأخوذ من نافقاء اليربوع التي يسترها ويظهر 
غيرها وقد خصص في الشرع بن يظهر الإيمان ويستر الكفر ولفظ (الفسق) أصله اللغوي الدلالة على 
الخروج عن الطاعة» وخصص في الشرع للدلالة على الفحش في الخروج عن طاعة الله. 

ومهما يكن من أمر فإن الذي يترجح عندنا في موضوع العلاقة بين المصطلحات الشرعية 
واللغوية أنه لما كانت الشريعة قائمة في بيانها على لغة العرب ولا نزل القرآن بلسان عربي مبين فإنه ما من 
مصطلح يرد فيها إلا وله ارتباط وثيق باصل لغوي. وأنه لم يفقد ذلك الارتباط وغاية ما في الأمر أن 
الشارع قد زاد في معناه الشرعي على معناه اللغوي. فالإيمان مثلا أصله اللغوي التصديق كما أسلفنا سابقا 
وهو باق على هذا العنی شرعا كما ذكرنا. والکفر أصله في اللغة الستر وهذا المعنى متحقق في الاصطلاح 
الشرعي لأن الكافر يستر الإيمان بكفره. والنفاق الذي هو إظهار الإسلام وإخفاء الكفر له ارتباط بمعناه 
اللغوي أيضا لأنه من نافقاء البربوع وهي حجرته الى يكتمها ويظهر غيرهاء وكذلك الفسق الذي هو 
الخروج عن طاعة الله هو منسجم مع المعنى اللغوي» لأنهم يقولون فسقت الرطبة إذا خرجت عن 
فشرتهاء وهكذا الحال مع لفظ الصلاة والزكاة والحج فان دلالتها الشرعية غير متخلية عن دلالتها اللغوية: 
فأفعال الصلاة فيها دعاء وهو أصل معناها في اللغة. والزكاة فيها طهارة للمال من ارام والطهارة أصل 
معنى الزكاة لغة» والحج فيه قصد لبيت الله الحرام» والقصد هو معنى الحج اللغوي. وفي هذا الصدد يقول 
الدكتور مازن مبارك: ونحن لو تجاوزنا الألفاظ الإسلامية وما بتصل بها لوجدنا الألفاظ التي أصابها تطور 
دلالي أو أصابت حضا من تطور الدلالة ألفاظ قليلة» ولوجدنا أن التطور الذي أصابته لم يخرج بها غالبا 
عن دلالتها الأولى من معنى عام إلى معنى خاص”' "» ويقول الأستاذ تمام حسان" ": فمعظم الصطلحات 
الفقهية الإسلامية في العبادات وغيرها كالصلاة والزكاة والصيام والحج والهدى والسمي ونحوها حول عن 
معان لغوية عامة إلى معان اصطلاحية خاصة عن طريق القصد والتعمد" ". 
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وخلاصة العرض اللغوي لصطلح البيان نوجزها فيما يلي: 

- انعدام التعارض بين تعاريف أهل اللغة. وكذا انعدام الشذوذ في آرائهم ومذاهبهم حول الفهوم 
اللغوي للبيان. 

- العلاقة الترابطية بين المدلول اللغوي الأصل. والمعنى الاصطلاحي الفرع. 

- الدقة والسعة والشمول هي من خصائص الدلول اللغوي الأصل. 

- البيان هو إظهار للمقصود بأبلغ لفظ وأفصحه. والألفاظ والأدوات الستخدمة لعملية الإظهار هي 
وسائل للببانء وليست هي البيان. والبيان جامع لحا ولغيرها من العناصر المكونة للجملة. 

- البيان ليس هو البلاغة ولا الفصاحة بالتدقيق. والتمايز حاصل بينها بالتحقيق. 


ب- البيان في القرآن الكريم: 
تمهيد: 

رأيت أن أعرض في هذا البحث الذي عنوانه البيان في القرآن جردا كاملا لآيات القرآن التي ورد 
فيها مصطلح (البيان) بصيغه الاشتقاقية المختلفة من أول سورة في القرآن الكريم وهي الفاتحة إلى آخر 
سورة فيه وهي الناس» مع ترفیمها وتأويلها التأويل الحسن بأوجز لفظ وأفصح عبارة وذلك حتى يتبين لنا 
بوضوح ودقة البيان بمفهومه الواسع والقطعي في القرآن الكريم؛ وبذلك يكون المنطلق سليما وقديما قالوا: 

من كانت بدايته سليمة كانت نهايته سليمة. أما الاعتماد على بعض الآبات من القرآن دون 
بعضها الآخر فاراه غير كاف في النهجية العلمية والبحث الجاد» خصوصا ونحن نسعى لوضع حكم 
تعريفي شامل وراسع وجامع للمصطلح على ضوء القرآن الكريم واللسان العربي المبين» فإذا حصل هذا 
الأمر أمكننا أن ننطلق منه كأساس ثان من أسس نظرية البيان في القرآن بعد المدلول اللغوي الواسم الذي 
عرضنا آمره في البحث الأول بعنوان البيان في اللسان العربي امبين. هذا أولا أما ثانيا إن مضمون عنوان 
الرسالة الماثل في الإعجاز البياني ووجود البيان كعمود فقري في هذا البحث يوجبان ذلك الأمر علينا 
وجوبا. 

وفي الأخير نشير إلى أننا اعتمدنا في تأويل البيان ومشتقاته في الآيات الواردة- کتاب- 
القرآن الكريم تفسير وبيان -للاستاذ- محمد حسن الحمصي» وذلك لإيجازه ودقته في كونه جع 
التاوبل من تفاسير عديدة وكبرى» كما اعتمدنا في بعض الایات تفسير الإمام النسفي لدفته 
ولكونه التفسير اللغوي الوحيد الذي سار على نهج الإمام الزمحشري ونقاه من كل أثر معتزلي. 
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- لا نتوي السورة على صيغة من 
صيغ مشتقات البيان. 


- ادع لنا ربك ببين لنا ما هي. 4 أمؤال في حافا وصفانها -البسيان 
والوضوح. 
TREKS REELED‏ 


نكرار للسژال عن حالتها وصفاتها 
واستكشاف زائد ليزدادوا بيانا 


- المعجزات الواضحات كإحياء الونی 
رإبراء الأكمه والأبسرص رالإخبار 


- أظهر الابات لقوم ينصفون فیوتنون 
أنها آيات يجب الاعتراف بها والإذعان 
ها. 

- أي علماء البهود الذين یکتمون ما 
أنزلنا في التوراة الآيات الدالة على 
صدق خاتم الرسلء والشهاد: مسن 
بعدما أوضحناه للناس. 


- إن الذين يكتمون ما آنزلنا مسن 
البينات والهدى من بعد ما بيناه للناس. 


- وبينات من الهدى والفرفان. ۵ - أي أيات واضحات مكشوفات مما 
بهدي إلى الحق. 


- فان زللتم من بعد ما جاء‌نکم 
البينات فاعلموا أن الله عزيز حكيم 


- أي الحجج الواضحة والشواهد 
اللائحة على أن ما دعيتم إلى الدخول 
فيه هو الحق. 


۱۱۷ 


رقم التاويل 


- أي المعجزات أو آية في الكتب 
شاهدة علی صحه دين الإسلام. 


نوت رالعجزات الدالة على 


00 E 
بظهر وبوضح ويكشف آبانه للناس.‎ - 
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- صن بعدما جاءتهم البیتات. 


- كذلك يبين الله لكم الآيات. 
- ويبين آباته للناس لعلهم ينذكرون. 
- كذلك يبين الله لكم أياته لعلكم 
تعقلون. 


فرع 


- قد تمر الإيمان من الکفر بالدلالة 


الواضحة. 
- فلما رضح له بجلاء وظهر قال أعلم 
أن الله على كل شيء قدير. 


- فلما تبين له قال: أعلم أن الله على 


كل شيء قدير. 


- کدلك يب 


يبين الله لکم آیانه. - ذلك البیان البلیغ أي القرآن الذي 

فيه أمر ونهي ووعد ووعيد. 
- من بعدما جاءهم البينات - البراهين الواضحة الموجبة للإتفاق 
| لاوطا 
ل ۲۳ ا راد 
کم | ۱۳ | | 


RE E EE‏ لتظهرنه ولتوضخحنه للناس ولا 
تكتمونه. 
0 0[ 


الدين وموالاة أولياء ائله. 
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النساء - واضحة وهي النشور وإيذاء الزرج 
ماح بویا 
-آرلئك جعلنا لکم علیهم صلطانا جه واه 4 تب ناطم. 
مین 
یه العام 6 سس 
ل | سس 
سو سس 
- شم اتخذوا العجل من بعدما جاء‌نهم ۱6 سس 
البینات فعضونا عن ذلك وآنينا مرسی والتوراة فعفونا عن ذلك وآنبنا موسی 
سلطانا میا سلطانا أي حجة ظاهر: على من 
خالفه. 
- وأنزلنا إليكم نورا مبینا. | 174 | - قرآنا يستضاء به في ظلمات الحيرة. 
- يبين الله لكم أن تضلوا. - يوضح ويبين الله لكم الحق كراهة 
أن تطلقوا. 


E E 


الشرك والشك ولإبانته ما كان خافيا 
الإعجاز. 


- يوضصح لكم الشرائع ويبذل 


میینا لكم. 


۱۹ 


الآبة التأويل 
7 


ا الما عست ‏ الاو ان تس ی 
٠‏ | لا | ر جام رل لیات 
- انظر كبف نبين لحم الآيات. 


eT ۷‏ 
بطلان نوطم. 
- إنما على رسلنا البلاغ المبين. | ٩۲‏ ]- ابلاغ البین بالایات الواضحات. 


- إذ جئتهم بالببنات فقال الذين کفروا | ۱۱۰ |- بالعجزات والدلائل واليرا 
إن هذا إلا سحر مبين. الواضحة فقال الذين كفروا إن هذا إلا 


سحر واضح معلوم رمشهود. 


١‏ | لانم ری اد 
راك مزالي | ا زج 


- لنستوضح سبیلهم فتعامل كلا منهم 


م 


نانحب أن بعال به فضا ذلك 
التفصيل. 
- إني مع معرفة ربي وأنه لا معبود 


سواه على حجة واضحة. 


۹ | - إلا في كتاب راحد وهو علم الله ار 
| 4" | - في شرك فبيح؛ وبين في فبحه. 

۱۷ - فقد جاءكم ما فيه البيان الساطم 
والبرهان القاطع. 
- أي القرآن وان لم بجر له ذکر لکونه 
معلسوما ار الآيات لأنها في معنى 
القر آن. 


7 کرت [ ها الل ا تم 
ES ETE‏ اه 
5 ل ددر د 


۱۳۰ 


رقم سم السورة رقم التاويل 
السورة الآية 


TT || o 

تج ۳۳ 
ETS‏ 1 
عن ماه شبهة حنى لا يبقى له على 
الله حجة ويصدر إسلام من اسلم 
أيضا عن يقين وعلم بأنه دين الحق 
الذي يجب الدخول فبه. 


- حتی بنميز وينضح لك الصادق في 
العذر من الكاذب فيه. 
- بالدلائل واج رالمعجزات 
الراضحات الشاهدات على صدق 
0 


اه 


رظهر من جهة الوحي أن آباه يموت 
کافر ا بت رحاژه. 


TE‏ ام ی 
مرت اللا لوا 


وی تن 


- فلما تبين له أنه عدو لله ترا منه. 


اجج لواضمة ال تم 


٩ 


هود - کل واحد مسن الدواب ۰ 
رستفرها رمستردعها في اللرح يعني 
ذكرها مکتوب فيه مبین. 
كك هد 

- ما جتتنا ببينة. ۳ | - بمعجزة ربرهان 22707 
اا فيك 


۱۱ 


- وبوضح سم ماهم مبعوث به وله 
فلا يكون شم حجة على الله. 
-بالعضزات الواضحة رالدلائل 
الشاهدة على صدق دعراهم. 

- وضح لكم بالأخبار والمشاهدة كيف 
قدلا م راء للدي : 

- الواضح في معجزنه الشامل الي 
نضمنها من أحكام رنصص واخبار 


راداب. 


- لبطريق راضح؛ والإمام اسم نا يؤثم 
به فسمي به الطريق. 


- أنذركم ببيان وبرهان أن عذاب الله 


0 
: ۱ 3 و : 
التحل ‏ | - فإذا هو خصيم مبين. 
- مبين لحجته بعدما كان نطفة لاحس 
به ولا حركة. 


۱۳۲ 


رقم | اسم السورة الآبة رم التاويل 
السورة الآية 
e "‏ 


- ليبين هم الذي مختلفون فیه. 


طلان الشرك وقبحه. 
- ترضح وتفصل هم الذي اختلفوا 


۳۹ 


فيه بالدلیل القاطع. 
- بالعجزات والكتب الواضحة 
والدلائل الشاهدة لتوضح وتبلغ هم . 
- لتوضح وتفصل مم الأمر الذي 
اختلفوا فيه. 


ونهوا عنه. 


ETE 
TT 


- وليبين لكم بوم القيامة. E EEE‏ 
القيامة. 


- ذو ببان رفصاحة ردا لقولهم إبطالا 
- إن الشيطان كان للإنسان عدوا مبينا. -ظاهرة العداوة وبيتها: 


معجزات واضحات شاهدات على 


- بالبينات والزبر وأنزلنا إليك الذكر 
نف 
- إلا لتبين مم الذي اختلفوا فبه. 


۷ الإسراء 


- ولقد آنینا مرسی تس آیات بینات. 


صدق هه 


ع 
| ندید 


- الحجج والعجزات القاطعة الدالة 
على صدق موسی. 
- برهان ما في ساثر الكتب المسزلة 
ردلیل على صحتها. 
- في ضلال ظاهر لا یخفی على عافل. 


۱۳۳ 


ناویل 


- لنوضح ونفصل لکم بالندریج كمال 
قدرتنا وحکمتنا في الخلق . 
لكو ی 
ای رآبائه راضحات بينات. 
E TIE‏ 
ل ag‏ 
HEZIM‏ 


E‏ - ريوضح اله لكم الدلالات 
الواضحات وأحكام الشرائع والادات. 


- امن ذو البيان الشامل للاحكام 
والسشرائع والأخسبار والقصص 
والآداب. 
- الآيات التي بينث في هذه السورة 
وأوضحت معاني الأحكام والحدود. 


- لقد انزلنا آیات مبينات والله بهدي 3 - التي أوضحت روضحت الأحكام 
من يشاء. والآداب والحدود. 


- وما على الرسول إلا البلاغ المبين - البلاغ الظاهر لكونه مقرونا بالایات 
والعجزات. 


- كذلك یبن الله لکم الایات. - يوضح ح ویظهر بالبلاغ عن الرسول 
(55). 


۶ إيوضح ويظهر بالبلاغ عن الرسول 
(2۸). 
- كذلك يبين الله لکم الأبات. - پرضح ویظهر بالبلاغ عن الرسول 
(25). 


سس ی اب میج 


- أو لو جئنك بشيء مبين EFT‏ 
المن. 


۱۳ 


الآبة القأويل 
| انش يد د 
ا 3 افع ل الظلالة وبينها. 
الذي يتميز ۳9 من الاطل 
۳۷ : 


0-2 هه نكم ] 
- تلك آيات القرآن وكتاب مبين. - أي يبين للناظرين فيه آبانه وما اودع 


فيها من العلوم والحكم. 


النمل 
- إن هذا هو الفضل البین. - الفضل الواضح الظاهر. 
- أو ليانيني بسلطان مبين. ۰ ۱ |- بحجة له فيها عذر ظاهر على غیت 


- إنك علی الق المين. 4 |- على الح الأبلج وهو السدين 
الواضح الذي لا بتعلق به شك وفبه 


بيان بالوثوق بالله وبنصرته. 


- تلك آپات الكتاب المبين. 


- أي مبين خيره وبركته؛ رالحلال 
والحرام والوعد والوعيد والاخلاص 
والتوحيد. 
TTS‏ ال O‏ 

0 ا‎ 
E 0 


- آثارا TTT‏ وشاهدة. 


- يعني ظهر وبان وانضح ما وصفه من 
إهلاكهم. 


- الواضح الذي يزول مع الشك 
بالدلائل راحصح الواحات 


۱۳۵ 


- بالدلائل الواضحات والمعجزات 
البينات الشاهدات على صدق 


2 اللسوح احفرظ أر كتاب واضح 
وسین لأحكامه. 


- أو في ضلال مبين. - ضلال صريح وواضح الدلالات. 


ذكر وقرآن بوعظ به الإنس وان 
یت مبين. 


- الإخميار البين الذي يتمبز في 
الخلصون من غبرهم. 


دا 


|| هر ره 


جاء‌کم بال بكم. ۲۸ سس 
ربكم والشاهدة على الحق. 

ك تكم رستكوبايات._|. که وال لقاسة | 

A۲ 5‏ ازات ود ارامات 


الزخرف تاب المبين. بن سراز ١‏ 
- ومن كان في ضلال مبين. - ومن كان في ضلال صريح وواضح 
ودائم. 
- ولا يكاد يبين. ۲ | -يوضح ويفصح ويبين الكلام من 
الرنه. 
جتتکم بالحكمة ولأبين لكم. الواضحات. 


۱۳۷ 


عا 
۱ 5 
۱ الميئن لأحكامه وآدابه 
= جم ر ع شم ۷ 


1 قاف | - وإذا تتلى عليهم آياتنا بينات. 
9 


| - اولئك في ضلالسين. ۰ | ۳۲ أظاهر في البطلان والزیغ. ا 


9 ۳ ۰ هاد 
- على حجة من عنده وير ل وهو 
- أفمن كان على بينة من ربه. 


الفرآن المعجز وسائر المعجزات. 


- فتوففوا فيه واطلبوا بيان الأمر 
اتكشاف الحقيقة ولا نستمدوافول 
ر 2 

الفاسق. 


۱۳۸ 


التساویل 


رفم اسم السورة الآبة رفم 
السورة الآية 
2 


- نذير حق من عند الله ومبين لكم 
بالحجة الظاهرة صدق الدعوة والبلاغ 


حاو لكت سي راك ابره ر 


- لا جنوي السورة على صيغة من 
صيغ مشتقات البيان. 


لات یات |5 لقنار رای 


- بالمعجزات الواضحات فالوا هذا 
Eas‏ 


5 0 نك 


- بالعجزات الواضحات الني ترى 
رأي العين. 


۱۳۹ 


رفم | اسم السورة 
م رة 
ال 
انا سا میت ١‏ 


ا ۱ 
ضح وصريح وحقيقي لا مراء 
0 مراء ولا 


- لا نتوي السورة على صبغة من 
صيغ مشتقات البيان. 


- لا محتوي السورة على صيغة من 
صيغ مشتقات البيان. 


- لا نمحتوي الورة على صيغة من 
صيغ مشتقات الببان. 
- لا نحنوي السورة على صيغة من 
صیغ مشتقات البيان. 
- لا تمتوي السورة على صبغة من 


۱۳۱ 


0 الرسالة الشاهدة والحجة الواضحة 


۱۳ 


وما سبق جرده فان الصيغ الاشتقاقية لمصطاح البيان في القرآن على ترتيب المجرد ثم المزيد هي 

كالتالي: 

- بين - بينة - البينة - بینات - بینا - بیناه - بینوا - لأبين - لتبين - لتبينه -نبين - لتبين - لنبينه - 
RS‏ کی ی خی تا اند اننا 
فتبینوا - تستبین - الستبن - بیان - البيان - 

0 با یس 
بين الشيء يوضحه حسیا كان ام عقليا. 

- بين: (لولا اوت غلبم لطن بين فم نْأظلمْ ی أفترئ عل ر كذا) ٩۰‏ الكهف. 

. عن سل ب نويل كم هم ین ايه ن ۱ البقرة/ ولاه -۱۵۷ الأنعام/ 
۱۰۱۵-۸۵-۳ الأعراف/ ۲ الأنفال مکرر/ ۸۸-۱۳۵۳۲۸-۱۷ هود/ ۱۳۳ طه/ 
۵ العنکبوت/ ۰ فاطر/ ١4‏ محمد. 


۱۳۳ 


ند( يكن لين کرو ین أهل لكب والْشخرن فين خی تيم لین ۱ ره 
السنه. 

بینات: ولد نز لت نايت یسوم یکفر بها إلا الْفسِقونَ4 ۹٩‏ البقرة/ ۱۸۵ 
البقرة/ ٩۷‏ آل عمران/ ۱۵ یونس/ ۱۰۱ الاسراء/ ۷۳ مریم/ ۷۲-۱۲ الحج/ ۰۱ 
النور/ ۳۲ القصص/ 1٩‏ العنکبوت/ ۳ سبا/ ۲۵-۱۷ الجائية/ ۰۷ الأحقاف/ ۰٩‏ 
احدید/ ۰۵ امادله. 

ایبنات: راا جینی ابن مریم ال و روح آلقذس) ۷ ۰4۲ ۱۵۹ ۲۰۹ 
۳ ۳ (مكرر) البقر:/ 45 5  _‏ ال عمران/ ۱۵۳ النساء/ ۳۲۲ 
۰ الاند:/ ۱۰۱ الأعراف/ ۷۰ التوبة/ ۷۸-۱۳ یونس/ ۰۹ ابراهیم/ 47 النحل/ 
۲ ۰/ ۳۹ العنکبوت/ 1۷-۹ الروم/ ۲۵ فاطر/ ۰۲۲ ۰۲۸ )۰۳ ۰۱۱۰۵۱ ۸۳ 
غافر/ ۱4 الزخرف/ ۲۵ الحديد/ ۰۲ الصف/ ۰۲ التغابن. 

ومدلول بين الشيء تبيبناء وضح وظهرء وبینت الشيء آوضحته وأظهرته فهو لازم 
ومتعد واسم الفاعل منهما مبين» وهي مبينة وهن مبينات. 

بينا: (فذ بيا الت لِقَرْمِيُوقِنُوتَ» ۱۱۸ البقرة/ ۱۱۸ آل عمران/ ۱۷ الحديد. 
بيناه: ان لین يمون مآ رتا من الت وآشدی من بعد ما یه لئاس فى الکتس 
اؤلتېك یلبم اله وم آلْیلورت6 ۱۵۹ البقرة. 

بینوا: إلا الْذِينَ ابوا الحو ویو فاونتبنک اتوب علب ۱۱۰ البقرة اي اظهروا ما 
بینه الله تعالی للناس معاينة أو اظهروا ما آحدئوا من التوبة ليقتدي بهم غيرهم. 

لأبين: (فذ چنتکم با لجکمة لاب لكم بعض اذى تختلفون فیه ۱۳ الز خرف 

تبين: (وانزلتا ی ال کر لین للئاس ما رل لیم 4۱ النحل/ 14 النحل. 
لبیننه: (واذ أَحَدَ اله ميق الْذِينَ اوئو کب له لاس ۱۸۷/ آل عمران. 


نبين: (أنظز كيف تین لهم لیب ثم أنظز أز ١‏ يُؤْفَكُو رح 6 ۷۰/ المائدة. 


۱۳ 


4 و f‏ 
4 5 ا 


لبين: ثم ين مُطْفَوَ َو وی لقع لین لک ۰۵/ الحج. 
لبینه: لولبقولوا دنت ولنتیته, قوم یغلمُورت) ۱۰۵/ الانعام. 
يبين: الوا اذع نا رل یبن لا ما هن 1- ۲)۲-۲۲۱-۲۱۹-۱۸۷-۷۰-۷۹- 
17 البقرة. ۱۰۳/ آل عمران. ۲ ۱۷/ النساء. ۸۹-۱۹-۱۵/ المائدة. ۸۱۱۵ التوبف 
۵۸-۸ -1۱-۵۹/ النور. 

ليسبين: رید اله لين لک ویک سن زین بن قبلکُم4 ۲۱/ النساء. ۰۸/ 
إبراهيم؛ ۳۹/ النحل. 

ليبيينن: وَليبَينَ لكريم القَيَمة ما كز فيه َلفون) /٩۲‏ النحل. 

يبينها: ولك دود أله بيا قوم يَعلَمُونَ) ۱۹/ النساء. ۳۰/ الأحزاب. 

مبينة: إل أن ياين بِفَحِسَة مت 14/ النساءی ۳۰/ الأحزاب. 

الطلاق: وهي في الآيات الثلاثة بمعنى واضحات أو موضحات. 

آبان الرجل: أوضح وأصله ابان كلامه. 
یبین: ام انا خیر ین نذا الزى هو مهو ولا ياد یی ۵۲/ الزخرف لزه بما كان في 
لسانه من عقدة کنعه بعض الایضاح. و يدر أن الله حلها وأجابه لسؤاله (وَاخلل عُقَدَةٌ 
ِن انی وچ يَفْقَهُوا فؤى). 

وأبان الشيء وضح وظهر. وأبنت الشيء أوضحته وأظهرته فهو متعد ولازم واسم 
الفاعل منهما مبين. 

مبين- مبینا- المبين: وجاءت كلمة (مبين) منكرة ومعرفة بالالف واللام في مائة وتسعة 
عشر موضعاء وصفا لأشياء كثيرة ماعدا واحدا في الآية الثامنة عشر من سورة الزخرف. 
وهذه الموضوعات هي: 

ونما ميا - «بالافق آلیین6- (إمام مبن)- 3 لبم نمین»- (البَلَوا مین 
(تُمبَان ثين:6- ( انحن المييُ)- (انَران آننی6- لخصية یمن6 - یذ خان 


۱۳6۵ 


مبین- رول مبین6- ل خر مبین4- لَسَجِرٌ مُبِينْ)- (سُلطَنٌ ميرت )- 
بت شيرث) - سل ثبين)- (وَطَالة إتطيب تير )- عد يم)- ري 
مسبین6- «فْنْحا میت 6- 9 الفضْل آلْمْيينُ) - 9 الفزرٌ لْمبينُ)- (وفزدان مبین»- 
ونب تیبرت )- لَكَفُودُ شبن - بلسان عَرن ثيينٍ)- (التذیز انين )- 
ورا م6 
وهي تارة من آبان اللازم بمعنى الظاهر. وذلك في كل ما هو صالح لأن يوصف بالظهور 
والوضوح في نفسه كما في قوله: وَل نموا خطوّت آلشیطن انهه کم دوشن 
۸ البقر: وفوله: ان هذا هو اْفْل المیین) ۱5/ النمل » وتارة من أبان التعدي 
معنی مظهر وموضح. وذلك في کل ما بصلح أن یوصف بانه مظهر لغیره ومرضح له 
كما في قوله تعال: (قد جاک بر آله ور نت فيورك ) ۱/ المائدة. اي يبين 
لکم سبیل الحق. 
والآيات التى جاءت فيها بدون الألف واللام رفقا أو جرا هي: 
۲۰۸-۸ البقرة ۱۸6/ آل عمران: ۱۱۰-۱۵ المائدق ۵۹-۰۷- ۱۸۲-۷ 
الأنعام. ۱۸٤-۱۰۷-٦۰-۲۲‏ الأعراف. ۷۱-۲۱-۰۲/ يونس. ۹۱-۲۹-۰۷-۰۲/ 
هود ۳۰-۰۷-۰۵ یوسف: ۱۰/ |براهيی ۷۹-۱۸-۰۱/ الحجر. ۱۰۳-۰6/ التحل. 
۸ مریم ۵6/ الأنبياء» 44/ الحج. 4۵/ الژمنون. ۱۲/ النورء ۱۱6-۹۷-۳۲-۳۰- 
۵ الشعراء. ۷۵۹-۲۱-۱۳-۰۱/ القصص. ۵۰/ العنکبوت. ۱۱/ لقمان ۲۱-۰۳ 
-۳)/ سبأء /۷۷-٦۹-٦۰- ۷-۲٤-۱۲‏ يس. ۱۵۱۲-۱۱۳-۱۵/ الصافات ۷۰/ 
ص ۲۲/ الزمر. ۲۳/ غافر. ۱۲-۰-۲۹-۱۸-۱۵/ الزخرف: ۳۳۱۹-۱۳-۱۰ 
الدخان. ۲۳-۰۱۹-۰۷/ الأحقاف. ۵۱-۵۰-۳۸/ الذاریات. ۳۸/ الطور: ۰5/ 
الصف ۰۲/ الجمعة. ۲۹-۲۱/ اللك. ۰۲/ نوح. 
اما قوله تعالى: امن نوا الْجَابَةِ وهو فف ایام عبر مين ۱۸/ الز خرف فهو 
أبان الرجل: افصح عما في نفسه وأتى ما يحتج به. 
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وهذه هي الآيات التي جاءت فيها متكررة منصوبة: 
۱۷-۱۵۳-۱6-۱۱۹-۱۱۲-۱۰۱-۹۱-۵۰۱-۰/ اللسای ۵۳/ الإسراء. ۵۸-۳۲ 

/ الا حزاب ۰۱ الفتح. 

وهذه هي الآيات التي جاءت فیها معرفة بالألف واللام: 

۲ المائدة؛ ۱۲/ الأنعام» ۰۱/ یوسف؛ ۸۹/ الحجرء ۸۲-۳۸/ النحلء ۱۱/ الحج. 
۵-۵۵/ النور» ۰۲/ الشعراء. ۸۷۹-۱۲ النمل ۲ القتصص. ۱۸/ العنکبوت. ۱۷ 

/ ببس ۱۰۰/ الصانات. ۱۵/ الزمرء ۰۲/ الزخرف ۰۲/ الدخان. ۳۰/ الجائية. 
۲ التفاین ۲۳/ التکویر. 

تبین الشيء: اتضح وظهر وتبینته آنا: تأملته فوضح وظهر لي فهو لازم ومتعد. 

تبین: ل( مْنْ بَعْدِ ما تن لَهُمُ الْحَقْ) 4 البقرق ۲۵۹-۲۵۲/ البقرة ۱۱۵/ النساء. 
۲ الانفال ۱۵-۱۳ التوبة؛ 4۵/ |براهيی ۳۸/ العنکبوت. ۳۲-۲۵/ محمد. وکلها 
۳ 

تبینت: فلا خر بیش ی أن لو كانُوأ يَعلَمُونَ لیب ما لوا فى لداب امین ۱6/ 

سبأ. وهو من التعدي: أي تأملت فوضح ها وظهر. 

يتبين: ولو وَآسْرَبُوأ حَتى یبن لکم ا خبط الانیض ین اقبط الأ سود ین آلف ۸۳۹ 

البقرة ۵۳/ فصلت. رهي الایات الثلاث من اللازم بمعنى ينضح ويظهر. 

فتبینوا: (بتاچا اليرت انوا ذا رش في سبیل آله بو ولا تقولوا من أل |لیکم 

الک لت مُؤْيئا تبتفوری عرض الْحَيّوة دنا یمد آله مَانم كَبِيرَة كبلك 

تشم بن قبل فمن آله کم يڙا رت آله کارت بما تفملورت خبرا6 ۹٩6‏ 

النساء (مکرر) وا ۰ الحجرات؛ وهي في الواضع الثلائة من التعدي بمعنى تأملوا الأمر 

وتدبروه غير متعجلین لبظهر لکم شیثا واضحا. 

استبان الشي»: وضح وظهر. واستبنته آنا تأملته حتی وضح وظهر لي فهو لازم ومتعد 

واسم الفاعل منهما مستبین. 

تستبين: وک بل تُفَضِلٌ تسین سيل آلْمُجْرِيِينَ 00 الأنعام. 
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- المستبين: (واتینهمَا ألْكمَسَ الْمُسْتَبِينَ) ۱۱۷ الصآفات. 

- البيان: الإيضاح والكشف ويسمى الكلام بيانا لكشفه عن المعنى المقصود وإظهاره 
ويسمى ما يشرح به المجمل والمبهم من الكلام بيانا. 

- بیان لها بيان لاس ۸ آل عمران أي إيضاح وكشف. 

- البیان: (خَلَىَ آلانشین © عَلْمَهُ بان ۰4 الرحمن: اي ما يكشف به عن العنی 
المقصود. 

- بيانه: نم ان غلیتا بَيَائَهع ۱۹ القيامة؛ اي شرح مجمله وإيضاح مبهمه. 

- التبيان: التبيين وهو مصدر غير فياسي من بينت الشيء تبیینا وتبيانا أو هو اسم مصدر. 

- نبيانا : ورلا یلک آلکتب ینیما کل سَنْء ۸٩‏ النحل» أي بيانا كاملا وشرحا لكل 
شيء ما جاء لأجله. 


وما يمكن استنتاجه من هذا الجرد الكامل والمرقم والمفصل والمؤول على حسب سور 
القرآن بدءا بالفاتحة وختاما بالناس. ومن هذا الترتيب الثاني المصنف لمصطلح البيان وصيغه 
الاشتقاقية التي وظفها القرآن الكريم في جل سوره كما يلي: 

إن مصطلح (بيان) بصیفه الاشتقاقية سابقة الذكر قد ورد في القرآن الكريم بمعنى 

واحد. وهو الکشف والظهور ۳ بحيث لم نعثر في جردنا هذا على مفردة خرجت عن 

(طار معنی الوضوح رالظهور والکشف. والصطلح بصیغه الاشتقاقية هذه حاصل بين لازم 

رمتعد (بان وبین). وهذا ما يؤكد التوافق التام بين العنی اللغوي الأصل والعنی الشرعي. 

والقرآن انزل بلسان عربي مبین كما جاء ذلك صريجا في آي الذكر الحكيم من سورة الشعراء 
يرل به آلژوح آلابین وچ عَلَىْ لبك َون ی الْمُنذِرينَ وچ بلسان عرن مين میں 

والبيان في القرآن قد ورد من خلال هذا الجرد على أكثر من صورة وشكل وصيغةء ول 

تكن دائرته محصورة في شكل معين أو صورة بيانية حاصة» وهذا ما يؤكد لنا ثانية شمولية 

المصطلح واتساعه ليستوعب أكثر من دليل ومدلول. وهو الذي يجعلنا نقول أن كل صيغه 

التركيبية صحيحة المبنى وسليمة المعنى وتؤدي الغرض و تحمل الفائدة هي من البيان سواء 
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صيغت مجازا أم حقيقة» ويكفي دلالة على ذلك أن القرآن الكريم هو في حد ذاته بيان للناس؛ 
فال تعالى هدا بَيَانَِلئَاسِ)”'".؛ قد ورد بيانه حقيقة ومجازا فلا ينكر أحد بیان الحقبقة من 
حيث يتبنى بیان الجاز فيقول: هذا من البيان وهذا ليس من البيان» ولا ينكر آخر بیان الآيات 
الحكمات من حيث يقر بیان المتشابهات لكثافة الصور البيانية فبهاء وعليه فرأينا هو أن البيان 
لفظ أشمل وأفصح وانسب وأبلغ لذلك وظفه القرآن الكريم كثيرا وبصيغ اشتقافية كثيرة | 
يبلغ حدها مصطلح (البلاغ) كما نلحظ أيضا هذا الاستعمال الكثير لمصطلح البيان في كلام 
العرب شعرا ونثرا أما البلاغ برأينا فلا يحصل إلا بالبيان. والبيان أسبق. قال تعالى: وا أَرْسَلنَا 
بن رُسُولٍ لا پلشان فيه لت م وفي السبان بلاغ ولیس في كل بلاغ بیان لأن البيان 
تفصیل والبلاغ توصیل ونستطرد في هذا المقام لبيان العلافة بين البيان والبلاغ. نقد أورد 
الفرآن ذکرهما في قوله لها بیان لئاس ولهَدًا بل لاس4 وبینهما علاقة مبينة وارتباط 
وئیق. إذ کل بیان هو بلاغ ولا يعكس. والبیان في الاية توضیح وتفصیل للاحکام والعقائد 
وال خلاق والاداب التي جمعت في القرآن الكريم إلى الناس نیعرفوا ویفقهوا فیتبعوا ويقتفوا أثر 
الرسول بینما البلاغ هو توصیل للناس. ومن هنا نمهمة الرسول -بيان وبلاغ- قال الله تعالى: 
وما رسلا من سول إلا بلِسَانٍ قَوْيهِ- بیترت ۲۳۸ وقال ایضا: لوَمَا على أَلرَسُوب الا 
لب المییرت)" " هذا وإن مصطلح البيان في القرآن خاص بال مؤمنين الذين آمنوا واتبعوا 
لذلك قال: لهذا بیان لاس وَهُدى وَمَوْعِطَة ت۳6 بينما مصطلح (البلاغ) فهو 
خاص بالطائفة الجاحدة التي أنكرت الرسالة وعمت وصمت عن سماعهاء ول تهتد بهدى 
الرسول ب قال تعالى: (عَسدًا بل اس زوا به وَلتَلَمُوَا انما هو له وحد ولگ الوا 
الألبب6”*". وقد ذكرت هذه الآبة في سباق الظالمين ولا تخس أله فلا عَمَا يَمْمَلُ 
الظلمُورت" "۰ ومثل هذه المواطن كثيرة في القرآن الكريم نذكر منها قصة نوح في سورة 
الأعراف قال ما ين زین لَك فى صلل شبن © قَالَ بوم ليس بى صَلَلَة ولکی 


ر 1 ور . سل ی ۵ ۴ 2 امش 5 هه 5 مه اوه م (۰) 
سول نرب العایرت © ابلفکم رسلت زی وَأَنصَمٌ لَكْرْوَاغْلَمُ برت آله ما ل تون 
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رنصة صالح في السورة نفسها ول عنم وفال یوم لقد نکم رسالة ری صخت کم 
كن لا نیون آلتیجیرت) ۲ وهذه مسالة مهمة تعیننا على ضبط مدلول الصطلحین 
باحکام ودقة وأنهما لیس مترادفین. 

ناذا كان البیان مصطلحا خاصا بالطائفة المؤمنة فلأنها -لا محالة- ترحب بدعوة 
الرسول ## وتهيئ له الا سباب الآمنة لبیان دعوته شارحة له صدرها. مصغية إليه كان على 
راسها الطی وهذا هو مقام البیان الذي یسمح للرسول < بيان دعوته ورسالته للناس في 
عقيدتها رشریعتها واخلاقها؛ أما البلاغ فهو كما اسلفنا مصطلح خاص بالطائفة الجاحدة 
والکافرة التي اعرضت عن دعوة الرسول وسدت آذانها عن سماع بيانه قال تعالی: وال لین 
کفروا لا نوا لهذا اران رالا يه لل تفر وفال ابضا: جوا ضيه زه 
دایم واستَفقوا يام واصروا وانتکروا آنیکناژا» ۳ وضعت له أسباب الأذى 
والتضییق والکید والکر حتى لا يبين ويوضح لهم دعوته فال تعالى: ود يَمْكرُ بك آلذرین كفروا 
نوك ازیو ار جو ورون منک ان وال خن آنترین) 9" 

وهذا مقام -براینا- لا یسمح ببیان الرسالة ونفصیلها في احکامها وعقاندها وآدابها. 
وحینثذ لابد من مصطلح آخر مناسب هذا القام ولا یکون بالضرورة مصطلح (البیان) وقد 
عرفنا مقامه. ولیس [ذا إلا مصطلح (البلاغ) ودلیلنا الأقوى على ذلك ما جاء في العدید من 
آیات القرآن منها قوله في سورة هود حکاية عن قصة شعيب وقومه؛ فان توا ققد انلعف“ 
ايلك به إليكز وَيَسْتَخَلفٌ ری قَوْمًا غیرد ولا تس ونه: ۳ إن دی عَلَىْ کل شىء حفط" 
" والملاحظ من الآية العلاقة بين (تولوا) ... و(أبلغتكم) من البلاغ» وهي علاقة وطيدة 
ومتينة» والقرآن الكريم في نظمه أرقى وأعظم» إذن فمقام (أبلغتكم) هو (تولوا)» وعليه لا يمكن 
لصطلح البيان أن يحل محله. ولو حصل ذلك لفسد نظم القرآن. من هذا العرض الوجيز تجلى 
دور الملة في بلورة الصيغة البيانية في القرآن. ومن الأدلة على ذلك قوله تعالى: بلع فَهَل هك 
للم الْفسِقُونَ6”'» فانظر كيف ربط بين (البلاغ) و(افلاك» والهلاك هو لا محالة من 
جزاء التولي والإعراض وهما من أفعال الكافرين الجاحدين» والجزاء كما يقولون من جنس 
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العملء ولعلنا بهذا الاستنتاج والراي قد نخالف ما ذهب إليه الجاحظ؛ واستعمله في كتابه 
(البيان والتبيين). وأعني به مدلول مصطلحه (البلاغة) و(البيان). فهو بری أن البلاغة أشمل 
وأوسع دلالة من البيان إذ هي: كشف + ابلاغ: بينما البيان هو كشف عن معنى فقط . غير 
أن هذه المسألة الدلالية بين المصطلحين ما زالت مثار جدل ونقاش وخلاف حاد بين علماء 
اللغة حتى الیوم. ولا غرابة في ذلك. فمنهم من يرى بترادف مصطلحين» ومنهم من يرى 
بشمولية البلاغة لأنها تحمل معنى الكشف والإبلاغ وهو رأي امحاحظ في كتابه البيان والتبيين. 
ويرى بهذا الراي الأستاذ تام حسان في كتابه الأصول. ومنهم من يرى بشمولية مصطلح البيان 
وسعته وهذا رأي الدكتور بدوي طبانة في كتابه علم البيان. 

لكن الراجح في نظرنا وبناء على المدلول اللغوي والقرآني أن البيان أشمل وأوسع 
دلالة ومعنى من البلاغ والبلاغة وأنهما ليسا مترادفین؛ وقد بينا ذلك بالدليل الكافي وهذه 
مسألة مهمة تعيننا على ضبط مدلول المصطلحين بإحكام ودقة قصد إثبات فروق دلالتهما. 


# البیان في اللسان العربي: 

جاء في معجم الفاظ القرآن الکریم بلغ الشيء يبلغه بلوغا (من باب قعد) وصل إليه 
زمانا كان هذا الشيء أو مکانا أو غيرهما حسیا أو معنویا فهو بالغ وهي بالغة وهم بالغون؛ 
وقد جاء من لفظ بلغ في القرآن كلمتان يراد بهما شارف وقارب الوصول وما عدا ذلك معناه 
وصل إليه وجاء اسم الفاعل مفردا وجمعا من بلغ الشيء بمعنى وصل إليهء ويقال: حجة بالغة 
وحكمة بالغة ويمين بالغة. أي واصلة إلى نهايتها من القوة ... وقول بليغ أي واصل منتهاه من 
القوة ... ويقال: بلغته الخبر تبلیغا وأبلغته بمعنى أوصلته إليه؛ وكل ما جاء في الفرآن معدّى 
بالممز أو التضعيف فهو بهذا العنی ... ومبلغ الشيء: حده ونهايته التي يصل إليها. والبلاغ في 
القرآن بمعنيين أحدهما الإيصال. فيكون اسما بمعنى الإبلاغ والتبليغ - والثاني الكفاية لهَندًا 
بع لاس6 ویصح على المعنيين قوله: بقل ها آلْقَوُْ آلَْسِفُونَ6””'' وهو من هذا 
لا يتجاوز دلالة الإيصال والتوصيل ورا وقف على المدلول نفسه. والراغب الأصفهاني في 
معجمه يقول: البلوغ والبلاغ: الانتهاء إلى أقصى المقصد والمنتهى مكانا كان أو زمانا أو أمرا من 
الأمور المقدرة ورجا يعبر به عن المشاركة عليه وإذ ل ينته (لیه" ۳. ثم بقول: 
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فمن الانتهاء (حَتَْ إا بلع اشد وَبَلمْ أرْبعِينَ س" وقوله تعالى: (وَإِذَا طلقم 
لیام قلغن جهن فلا تعضلوهی6" " وفوله: وما هو يبَلِفي76", (فَا بل مه الکیی)۱ 
۳ لى آبلغ الأشبب) اين علا لته ی یم ألفیمَة۳6: أي منتهية في التوکید. 

البلاغ هو التبليغ نحو قوله: لاس۳۳6 ول هلب الوم 
1 2 ر( روما تا نم ا 2007 1 ۳ نم وغلیتا الان( 
"۳ وعلیه تتأكد دلالة البلاغ ني التوصيلء لا التفصیل الذي هو من نصیب الببان كما آشرنا 
واصطلاحا) نشرتها مجلة الفکر العربي الخاص بالبلاغة والبلاغیین. الذي جعل كلا من الببان 
والبلاغة والفصاحة. 5 معی واحد؛ و كيز بينهاء حيث يقول: وردت ألفاظ البلاغة والبيان 
والفصاحة متشابهة في الفرآن» وكتب الحديث والشعر الجاهلي وکتب الأمثالء ول نعثر في هذه 
ال صول على میزات تيز الواحدة عن الأخرى. بل هي متشابهة تقریباً ۲ ونری بتمایز 
المصطلحات الثلائة انطلاقا من الخطاب الفرآني احکم الذي يرفض الترادف. وقد فصلت هذا 
الراي على صفحات البحث السابقة ون کده على الصفحات اللاحقة منه. 


# البيان عند أهل البلاغة 

لقد حضيت البلاغة العربية على ألسنة الأدباء والبلاغيين والنقاد والعلماء واللغويين 
بأرصاف كثيرة لم تحض بها بلاغة في أمة من الأمم» وقد أوردت كثير من الكتب البلاغية 
والأدبية طائفة كبيرة من هذه الأوصاف على أنها تمثل حدود البلاغة وتعريفها الجامع. إلا أنها 
لم حرج على بیان تصوير لمعنى البلاغة عند هؤلاء وإن كان هذا التصور للبلاغة غير واضح 
المعالم ومن هذه التعريفات للبلاغة ما نعرضه في الجمل التالية: 
- البلاغة محة دالة. 
- البلاغة هي معرفة الفصل من الوصل 
- هي الإيجاز من غير هجر والاطناب من غير خطل. 
- هي اختيار الكلام وتصحيح الأقسام. 
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- هي قليل يفهم وكثير لا يسأم. 

هن الاشارة ی العنی بلمحة تدل عله 

- هي الإيجاز مع الافهام رالتصرف من غير إضجار. 
- هي إدراك المطالب وإقناع السامع. 

- هي وضوح الدلالة وانتهاز الفرصة وحسن الإشارة. 
- وهي قول تضطر العقول إلى همه بایسر العبارة "". 


والسؤال الذي يفرض نفسه في هذا القام بالذات هو هل حقا هذه العبارات تمثل تعريفا دفيفا 
للبلاغة؟ واحواب عندي أنها لا تمثل البلاغة في حقيقتها إنما هي - برأينا- أوصاف لحاء وكل تعريف منها 
إنما يمس جانبا من الجوانب الكثيرة التي تعني بها البلاغة وعليه فهي لا تمثل البلاغة كلها ولا تحقى أكثر 
أهدافها. 

وما يمكن اعتباره من هذه التعريفات وغيرها آفرب إلى الفهوم هو تعريف أبي هلال 
العسكري بقوله: البلاغة كل ما تبلغ به المعنى قلب السامع؛ فتمكنه في نفسه كتمكنه في نفسك 
مع صورة مقبولة ومعرض حسن" ٠"‏ وما يلاحظ على هذا التعریف. أن صاحبه جعل حسن 
العرض وفبول الصورة شرطا في البلاغة. لأن الكلام إذا كانت عبارته رئة ومعرضه خلقاء 0 
بسم بليغاء وان كان مفهوم العنی مكشوف المغزى. 

ومن قال إن البلاغة إنما هي إفهام المعنى فقط فقد جعل الفصاحة واللكنة والخطأ 
والصواب والإغلاق والإبانة سواء. فال أبو هلال العسكري: فلما رأينا أحدهما مستحسنا 
والآخر مستهجنا علمنا أن الذي يستحسن البليغ والذي يستهجن ليس ببليغ» وهذا المعنى هو 
الذي عرفه الأدباء والبلاغیون والذي بوجزه بعضهم في قولهم: ليست البلاغة إفهام العنی لأنه 
قد يفهم المعنى متکلمان» أحدهما بليغ والآخر عي. ولا بلاغة أيضا بتحقيق اللفظ على المعنى 
لأنه فد يتحقق اللفظ على المعنى وهو غث مستكره ونافر متکلف. وإنما البلاغة إيصال المعنى 
إلى القلب في أحسن صورة من اللفظ"" 

وقريب من هذا العنی قول الامدي (۳۷۰ه-): البلاغة هي إصابة المعنى وإدراك 
الغرض بالفاظ سهلة عذبة مستعملة سليمة من التکلف. لا تبلغ ال هدر الزائد على قدر الحاجة 
ولا تنقص نقصانا يقف دون الغاية. وذلك كما قال البحتري: 
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والشعر لمح تكفي |شارته 4 4 # وليس بالهدر طولت خطبه 
وقوله: 


ومعان لو فصلتها القواني # #» #» | هجنت شعر جرول ولبيد 
حزن مستعمل الكلام اختيارا # #9 نب نا ظلمةالتعقيد 
وركبنا اللفظ الغريب فأدرك 4 ¥ ن به غاية السرام البعسید 


فان اتفق مع هذا معنى لطيف أو حكمة غريبة أو أدب حسن» فذلك زائد في بهاء 
الكلام وان لم يتفق فقد فام الكلام بنفسه واستغنى عما سواه. وذلك في انتصاره للبحتري 
وتقديمه على أبي تام الذي صفه بأنه رجل يراعي من أمر الشعر دفبق العاني» ودفيق المعاني 
موجود في كلامه وني كل لغة ۳ 

اما الإمام عبد القاهر الجرجاني فيرى أن الفاظ البلاغة والفصاحة والبيان والبراعة وكل 
ما شاكل ذلك إنما يعبر به عن فضل بعض القائمين على بعض من حيث نطقوا أو تكلموا 
وأخيروا السامعين عن الأغراض والمقاصد. وراموا أن يعلموهم ما في نفوسهم. ويكشفوا هم 
عن ضمائر فلوبهم ‏ 

وقبل الجرجاني وأبي هلال العسكري كان أبو عثمان الجاحظ (وهو من علماء القرن 
الرابع) يرى أن البلاغة هي الانتهاء إلى الغاية؛ وجودة الکلام. فكل من أفهمك حاجته من غير 
إعادة و لا حبسة ولا استعانة فهو بليغ ‏ فهي كما بقول الأستاذ تمام حسان بهذا أوسع دلالة 
من مصطلح (البيان) الذي يحصر معناه في كل شيء يكشف لك عن قناع المعنى أو هو الدلالة 
اللفظية الظاهرة على المعنى الخفي”*''. وهو مع ذلك راي قابل للاخذ والرد وقد استقر تعريف 
البلاغة ومعناها الاصطلاحي عند البلاغيين العرب على أنها مطابقة للكلام بمقتضى الحال مع 
نصاحته. والحال هو الأمر الداعي للمتكلم إلى أن يورد الكلام على صفة محصوصة تناسبه 
كالإنكار مثلا إذا اتتضی أن يورد الكلام مع صاحب ذلك الإنكار مؤكدا فالكلام الوصوف 
بالتاکید هو مقتضاء'”' '. وهذا المعنى للبلاغة لا يختلف عن معناها لدى الغرب فهي عندهم فن 
تطبيق الكلام الناسب للموضوع والحالة على حاجة القارئ على السامع”'". 
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وقد حصر بعضهم البلاغة في عشر أفسام هي الإعجاز والتشبيه والاستعارة والبلازم 
والفواصل والتجانس والتصريف والنضمين والمبالغة وحسن البيان”'"'. والجواب هو أنها 
ليست هي أقساما للبلاغة» وإثما هي بعض فنونهاء أو بعض مظاهر الجمال المعجبة في الفن 
الأدبي من وجهة نظر بعض العلماء. 

وقد سميت هذه البلاغة في أوائل حياتها (بدیعاک وأطلق على الفنون البلاغية التي 
عرفت آنذاك لقب (البديع)ء ومعنى هذا أن كلمة البديع كانت ترادف في الاستعمال كلمة 
(بلاغة) حيث كان يقصد بإحداهما ما كان يقصد بالأخرى. وقد كان في الأول ينسب استعمال 
كلمة (البديع) واطلاقها على تلك الفنون البديعية التي تجلوا الأدب وتجمله» وقد ذهب الجاحظ 
إلى أن البديع مقصور على العرب. ومن أجله فاقت لغتهم كل لغة وأربت على كل لسان. أما 
ابن العتز فيذكر أن البديع هو اسم موضوع لفنون الشعرء يذكرها الشعراء والنقاد. فاما العلماء 
باللغة والشعر القديم فلا يعرفون هذا الاسم ولا يدرون ما هو'"". 

ونجد ابن المعتز يرد على دعوى المحدثين أنهم أصحاب البديع ومخترعوه بقوله قد قدمنا 
في أبواب كتابنا هذا بعض ما وجدناه في القرآن واللغة وأحاديث الرسول بل وكلام الصحابة 
والأعراب وغيرهم واشعار المتقدمين من الكلام الذي سماه احدئون (البدیع) ليعلم أن بشارا 
ومسلما وأبا نواس ومن تقيلهم وسلك سبيلهم لم يسبقوا إلى هذا الفن ولكنه كثر في أشعارهم 
فعرف في زمانهم حتى سمي بهذا الاسم. فأعرب عنه ودل عليه؛ ثم أن حبيب بن أوس الطائي 
من بعدهم شغف حتى غلب عليه وتفرع فيه ولکثر منه فأحسن في بعض ذلك وأساء في بعض. 
وتلك عقبى الافراط وثمرة الإسراف”". 

وعلى هذا كانت كلمة (البديع) عامة عند أهل الأدب» فشمل كل ما عرف من فنون 
البلاغة. ولا نختص ببعض الفنون دون بعضها الآخرء ومن هذا يتبين الخطأ فيما ساد في بیثات 
الدراسات البلاغية من نسبة وضع علم البديع وتحديد مباحثه. وتمييز موضوعاته إلى ابن العتز 
وكتابه. لأنه وضع اسم البديع على هذا الکتاب. الذي لم يرد به ما آراده متأخروا البلاغة. وإنما 
أراد به البلاغة كلها أو ما كان قد عرف منهاء والدليل على ذلك أنه جعل (الاستعارة) أول فن 
من الفنون التي درسها في كتاب البدیع. وكذلك جعل التشبيه والكناية والتعريض من (محاسن 
الكلام) التي ألحقها بالبديع. في حين أن البلاغيين الذين حددوا وقسموا يجعلون هذه الفنون أهم 
ما یبحث فيه علم البيان عندهم. على أن أولئك البلاغيين يذكرون تلك الحقيقة حين يقرون أن 
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بعضهم يسمي العلوم الثلائة من العاني والبيان والبديع (علم البديع)؛ ويعللون هذا الإطلاق. 
ار هذا التعميم بان البديع هو الشيء الذي يستحسن لطرافته وغرابيته وعدم وجود مثاله من 
جنسه وهذه العلوم کذلك. استدلوا على هذا الإطلاق بقول الإمام الزخشري عند قوله تعالى: 
(اوتبت الِْينَ اشتروا آلضْلَلَة بِلْهُدَى) إنه من الصنعة البديعية. وكانت كلمة (البيان) تدل على 
ما تدل عليه كلمة (البلاغة) أي أن فنونها جميعا كانت تسمى فنون (البيان) وقد فعل ذلك كثير 
من العلماء والأدباء (كابن وهب) صاحب كتاب (البرهان في وجوه البیان). وضياء الدين بن 
الأثير صاحب كتاب (الثل السائر). ونرى البلاغيين بدورهم يقرون هذا الاستعمال ويقررون 
هذه الحقيقة بقوهم إن وجه تسمية الجميع علم البيان یرجم إلى معنى البيان» هو المنطق الفصيح 
المحرب عما في الضمير. ولا شك أن العلوم الثلائة -العاني والبيان والبدیع- لها تعلق بالكلام 
الفصيح المذكور تصحيحا وتحسينا كما أن بعضهم يسمي علمي البيان والبديع علم البيان تغليبا 
للبيان التبوع على البيان التابع''"". 

وهكذا تلحظ العموم والشمول في استعمالات القدامى لمصطلاحات البلاغة والبديع 
والبيان. بل إن المتقدمين كانوا يسمون علم البلاغة وتوابعها بعلم نقد الشعر. وصنعة الشعر 
ونقد الكلام. وفيه ألف أبو هلال العسكري کتابا سماه (الصناعتين) يعني صناعتی النظم والنش 
وألف قدامة بن جعفر الكاتب كتابا سماه (نقد الشعر)ء وإنما التسمية بالعاني والببان والبديع 
حادنه عند التاخرین 0" 

وقد ساد في بيئات الدراسات البلاغية نسبة وضع علم العاني وتحديد مباحثه إلى عبد 
القاهر الجرجاني (ت ٤۷١‏ ه) في كتاب (دلائل الإعجاز)» ونسبة وضع علم البيان وتحديد 
مباحثه الیه أيضا في كتابه (أسرار البلاغة)» كما نسب وضع علم البديع إلى عبد الله بن المعتز 
(ت ۲۹۲ه) لانه ألف كتابا سماه (البدیع) والناظر في (الدلائل) لعبد القاهر الجرجاني يلحظ 
أن الرجل لم حاول في کتابه الحصر ولا التقسیم. وتبقی الحقيقة بعد ذلك» وهي أن البلاغة 
العربية لم تعرف تلك الأقسام ولا ذلك الحصر إلا في القرن السابع ا هجري على ید بي یعقوب 
السكاكي (۱۲۲۱ه) صاحب كتاب (مفتاح العلوم)؛ ومدرسته التي عاشت في البلاغة إلى 
ایامنا. وقد جعل البلاغة علمين هما: علم العاني وعلم البیان. وجعل علم البديع تابعا طذین 
العلمن. 


وقد عرف علم العاني بأنه تتبع خواص تراكيب الكلام في الإفادة وما يتصل بها من 
الاستحسان وغيره ليتحرز بالوقوف عليها عن الخطأ في تطبيق الكلام على ما يقتضي الحال 
ذكره. أما علم البيان فهو معرفة إيراد العنی الواحد في طرق مختلفة بالزيادة في وضوحا لدلالة 
عليه وبالنقصان ليتحرز بالوقوف على ذلك عن الخطأ في مطابقة الكلام لتمام المراد'''' ثم ختم 
كلامه في علم البيان بقوله: وإذا قد تقرر أن البلاغة بمرجعيها وأن الفصاحة بنوعيها ما يكسو 
الكلام حلة التزیین ويرقيه أعلى درجات التحسين فها هنا وجوه تخصوصة كثيرا ما يصار إليها 
لقصد تحسين الکلام فلا علينا أن نشير إلى الأعرف منهاء وهي قسمان- قسم یرجم إلى العنی 
وقسم برجم إلى اللفظ ۲۳ ... ثم يأخذ في التعريف بطائفة من المحسنات اللفظية» والطائفتان وما 
الحق بهما بعد هي مباحث (علم البديع) الذي استقل بمفهومه الخاص عن البلاغيين- فهذه 
إشارات موجزة عن البلاغة وعلومها ولحة وجيزة عن تاريخ البيان العربي. 


# البيان عند أبي عثمان الحاحظ: 
هو الدلالة الظاهرة على المعنى الخفي””"' فكل دلالة على المعنى عنده بیان لأن الغاية 
هي الفهم والانهای وجميع أصناف الدلالات عنده خسة من لفظ وغير لفظ. 
١‏ - الدلالة باللفظ/ ۲- الدلالة بالإشارة/ ۳- الدلالة بالخط/ 4- الدلالة بالعقد/ ۵- 
الدلالة بالنصبة. 
- اما الدلالة باللفظ فهي ما يتميز به الانسان عن سائر الحيوان. 
- اما الدلالة بالإشارة فهي باليد والرأس وبالعين والحاجب والمتكب إذا تباعد الشخصان. 
- اما الدلالة بالخط فلفوله تعال: فا وربل ارم @ الذى عَلَمَ بانقلر © عم آلاشن 
۲ َر ب" . 
- اما الدلالة بالعقد فهو الحساب دون اللفظ والخط لقوله تعال: ان لإصْبَاح وَجَعَلَ 
یل سكا والشمس والقمر خنبانا یت تقدیرآلعزیر انیم 
- أماالدلالة بالنسبة فهی الحال الناطقة لغير اللفظ الشبرة بغير اليد وذلك ظاهر في خلق 
السماوات والاأرض الان ناطق من جهة الدلالة والعجماء معربة من جهة البرهان. 
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ولذلك قال الأول سل الأرض فقل من شق آنهارك وغرس اشجارك وجنى ثمارك؟ 
فإن ل تجبك حوارا أجابتك اعتبارا. 


تلك هي أنواع الدلالات أو صنوف البيان عند الجاحظ. وهو في إحصائها بوافق رأيه 
في معنى البيان وغايته التى هي الكشف عما في النفس لتحصيل الفهم والافهام لأن البيان عنده 
اسم جامع لكل شيء كشف لك قناع العنی» وهتك الحجاب دون الضمیر: حتى يفضي السامع 
إلى حقيقته» ويهجم على محصوله كائنا ما كان ذلك البيان. ومن أي جنس كان ذلك الدلیل 
ان مدار الأمر والغاية التي يجري إليها القائل والسامع إنما هي الفهم والافهام. فبأي شيء 
بلغت الإفهام وأوضحت عن العنی وذلك هو البيان في ذلك الوضع. " ولا شك أن المعنى 
اللغوي للبيان هو الذي كان يخايل الجاحظ وهو يتوسع هذا التوسع في معنى الببان الذي هو 
عند أصحاب اللغة في أول الأمر انکشاف ووضوح وظهور فقالوا: قد بين الصبح لذي عينين. 
أي انكشف وتبين وقد جاء في الحديث الشريف: إن من البيان لسحرا وإن من الشعر لحكمة في 
معرض الإفحام وقوة الحجة والقدرة على الإقناع وإثارة الإعجاب وشدة الكلام في النفس. 
ونصل بعد الجاحظ إلى أبي الحسين إسحاق بن إبراهيم بن وهب الذي ألف كتابا سماه 
(البرهان في وجوه البیان) وقد انتقد فيه الجاحظ في أقسام البيان التى ذكرناها سابقا. وجعل 
البيان عنده على أربعة أوجه. 
-١‏ بیان الاعشبار: وهو بیان الأشياء بذواتها وان لم تبن بلغاتها. كما قال الله تعالى: نی 
لِك لس شوتیین۳6 (رلقد ركنا ينها نهر يَعْقلُوت 80070 
۲- بیان الاعتقاد: الذي يحصل في القلب عند إعمال الفكرة واللب وهو ثمرة البيان الأول 
لأن بيان الاعتبار إذا حصل المتفكر صار عالا بمعاني الأشياء وكان يعتقد من ذلك بيانا 
ثانيا غير ذلك البیان. وخص باسم (الاعتقاد) وهذا البيان على ثلائة أضرب: فمنه حق 
لا شبهة فيه. ومنه علم مشتبه يحتاج إلى تقويته للاحتجاج فبه ومنه باطل لاشك فيه. 
-٣‏ بیان العبارة: الذي هو نطق باللسان لما كان يعتقده الإنسان يحصل في نفسه غير معتد له 
إلى غيره واللسان هو ترجمان اللب ويريد فلب والمبين عن الاعتقاد بالصحة أو الفساد. 
وفيه الجمال”””. 
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-٤‏ البيان بالكتاب: الذي يبلغ من بعد أو غاب لا علم الله تعالى أن بیان اللسان على الشاهد 
دون الغائب وعلى الحاضر دون الغابن وأراد تعالى أن يعم النفع في البيان جميعا أصئاف 
العباد وسائر أفاق البلاد. وان يساوي فيه بين الماضين من خلقه والآتين والأولين 
والآخرينء الهم عباده تصوير كلامهم بحروف اصطلحوا عليها فخلدوا بذلك علومهم 
لمن بعدهم وعبروا به عن أفكارهم ونالوا ما بعد عنهم"". والملاحظ لأقسام البيان عند 
الجاحظ ووجوه البيان عند بن وهب يستنتج شبه تقارب بینهما في المضمون ون اختلفت 
بعسض المصطلحات بينهما ويطغى على هذا التقسيم الأخير تعلقه بالدين والعقائد. أما 
حظ الأدب و البلاغة فيه فقليل. 


# البيان عند الرماني: 

وهو عنده الإحضار لا يظهر به تميز الشيء من غير" وأقسامه عنذه أربعة: كلام - 
حال- إشارة- علامة. والكلام على وجهين. كلام يظهر به یز الشيء فليس ببيان كالكلام 
الخلط راحال الذي لا يفهم به المعنى وليس كل بیان يفهم به المراد فهو حسن» من قبل أنه قد 
يكون على عين وفساد وليس يحسن أن يطلق اسم بيان على ما قبح من الكلام لأن الله مدح 
البيان واعتد به فقال تعالی: أَلرَحْمنٌ © عم لفان و حلي آلاشن و علمه البیان۳6 
وحسن البيان في مراتب أعلاها ما جمع أسباب الحسن في العبارة من تعديل النظم حتى يحسن في 
السمع وبسهل على اللسان. وتتقبله النفس. وحتى يأتي على مقدار الحاجة فيما هو حقه من 
الا 


* البيان عند ضياء الدين بن الأثير: 

يجعل العلامة ضياء الدين بن الأثير علم البيان صناعة تاليف الكلام من المنظوم 
والمنثورء وهذا يعني أن عالم البيان عنده هو الأديب الذي ينظم الشعر ويصوغ النثر. ثم نجده في 
كتابه يعرض آلات علم البيان وهو يعني بها أدواته ويحصرها في جملة من الثقافات اللازمة في 
عالم البيان. وهي معرفة علم العربية والفصيح من الكلام والأمثال العربية والتأليفات السابقة 
وحفظ الصناعات المنظومة والمنثورة ومعرفة الأحكام السلطانية وحفظ القرآن الكريم 
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والأحاديث النبوية الشريفة؛ لم نجده يعرض في موضع آخر لعالم البيان وهو عنده العارف 
بجهات التفاضل بين الأدباء والتفاوت بين أساليبهم في العبارة عن المعاني. ويرى أن موضوع 
علم البيان هو الفصاحة والبلاغة ويقول في هذا الصدد: إن موضوع علم البيان هو الفصاحة 
والبلاغة وصاحبه يسأل عن أحواهما اللفظية والمعنوية وهو والنحو يشتركان في أن النحوي 
بنظر في دلالة الألفاظ على العانی من جهة الوضع اللغوي؛ وتلك دلالة. وصاحب علم البيان 
بنظر في فضيلة تلك الدلالة وعي دلالة خاصة. والراد بها أن تكون على هيئة خصوصة من 
الحسن وذلك آمر وراء النحو والاعراب. ألا تری أن النحوي يفهم معنى الكلام المنظوم 
والمنثور ويعلم مواقع إعرابه» ومع ذلك فإنه لا يفهم ما فيه من الفصاحة والبلاغة'". 


# البيان عند العلوي صاحب الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق 

الإعجاز: 

يذكر العلوي في الطراز أن علم البيان يقال فيه علم المعاني ويقال علم البيان ويقال له 
علم المعاني والبيان جميعاء فكل هذه الإضافات جارية على السنة علمائه في الاستعمال ثم 
يذكر أن المفهوم من قولنا علم المعاني أنها المقاصد المفهومة من جهة الألفاظ المركبة لا من جهة 
إعرابها لأن المعاني إنغا تكون واردة في الكلمة المركبة دون الفردةء فإذا قلنا علم المعاني فالمقصود 
به علم البلاغة في أساليبها وتقاسيمهاء والمفهوم من قولنا علم البيان هو الفصاحة وهي 
مقصورة على الكلمة المفردة دون المركبة فعلم المعاني وعلم البيان يرجعان في الحقيقة إلى علم 
البلاغة وعلم الفصاحة'''". والملاحظ على تعريفه للبيان هو وجود تداخل واضح وصريح بينه 
وبين علم المعاني بل بين العلوم الثلائة ولعل هذا هو السبب الذي جعل بعض العلماء يطلق 
على تلك العلوم الثلائة علم الببان» وقالوا في تعليل هذا التعميم إنها جميعا تتعلق بالبيان وهو 
المنطق الفصيح المعرب عما في الضمير؛ وهذا برأينا هو أصوب الكلام الذي كان ينبغي أن تسیر 
دراسة البيان على ضوئه منذ الزمن الأول لأنه يصب في الفهوم اللغوي الواسع الذي سبق 
عرضه. ويصب كذلك في الفهوم القرآني الواضح الذي عرضناه من قبل. 

ویری العلامة التنوخي صاحب الأقصى القريب أن البيان أعم من الفصاحة والبلاغة 
وني هذا المعنى يقول: والبيان في عرف الكلام أتم من كل واحد من الفصاحة والبلاغة. لأن كل 
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واحد منهما من مادنه وداخل في حقيقته ولذلك قلنا علم البيان وتكلمنا فيه في الفصاحة 
والبلاغة وغيرهما ولم يوضع علم للفصاحة ولا علم للبلاغة. وهذا راي أحوج إلى 
الدراسة والتحليل؛ لأنه يدق على باب الحقيقة النى هي ضالتنا في هذا البحث. 

علم البيان عند علماء البلاغة عامة: هو علم يعرف به إيراد المعنى الواحد بطرق مختلفة في وضوح 
الدلالة عليه وهو التعريف المستقر والسائد في عرف البلاغة إلى البوم» ومن الأمثلة التي ترد كثيرا في 
التمشیل للطرق المختلفة في باب الكناية أن يقال في وصف زيد بالجود مثلا: زيد مهزول الفصيل؛ وزيد 
جبان الکلب. وزيد كثير الرماد. فهذه التراكيب تفيد وصفه بالجود على طريق الكناية لأن هزال الفصيل 
كما يقولون إنما يكون بإعطاء لبن أمه للأضياف. وجبن الكلب لإلفه الإنسان الأ جني بكثرة الواردين من 
الأضياف. فلا يعادي أحدا ولاتجاسر عليهم وهو معنى جبنه» وكثرة الرماد من كثرة الإحراق للطبائخ من 
كثرة الأضياف. وعلى الرغم من أن هذه الأساليب من باب واحد فهي مختلفة وضوحاء وكثرة الرماد 
أوضحها فيخاطب به عند الناسبة كأن يكون الخاطب لا يفهم بغير ذلك. ومثال الاستعارة بطرق مختلفة 
أن يقال في وصف الرجل بالجود رأيت جرا في الدار في الاستعارة التحقيقية. ويقال طم زيد بالإنعام جيم 
الأنام في الاستعارة بالكناية لأن الطموم وهو العمر بالماء من وصف البحر فدل على أنه أضمر تشبيهه 
بالبحر في النفس. وهو الاستعارة والكناية. ویقال أيضا: لجة زيد تتلاطم أمواجهاء لأن اللجة تلاطم 
الأمواج من لوازم البحر وذلك مما يدل على إضمار التشبيه في النفس أيضاء وأوضح هذه الطرق الثال 
الأول. ومثال التشبيه أن يقال زيد كالبحر في السخاء وزيد بحر وأظهرها ما صرح فيه بالوجه وأخفاها وهو 
أؤكدها ما حذف فيه الوجه والأداة معاء فيخاطب بكل من هذه الأوجه في هذه الأبواب بما يناسب المقام 
من الخفاء والوضوح. يعرف ذلك بهذا الفن * 

والذي يمكن ملاحظته على ذلك هو أن أولئك البلاغيين قد توسعوا في ذهابهم إلى أن 
العنی الواحد يكن أن يعبر عنه بأساليب مختلفة عن النحو الذي رأيناء ولا يرون الاختلاف 
والتفاوت إلا في ناحية الوضوح في بعض الأساليب والتوسط أو الخفاء في بعضها الآخرء وعليه 
يرى الدكتور بدوي طبانة ونوافق رأيه فائلا: وأرى أن المعنى الواحد لا يمكن أن يعبر عنه إلا 
بعبارة واحدة لا يتعداها فإذا اختلفت العبارة اختلف المعنى بمقدار ما بين العبارتين من 
الاختلاف وكل زيادة أو نقص أو تغيير في العبارة لابد أن يتبعه تغيير أو نقص أو زيادة في المعنى 
لأن الألفاظ هي صور المعاني وأجسادهاء فإذا تعددت الأجساد كان ذلك حتما مستتبعا تخر 
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الأرواح التي احتلتها وتمثلت فيها وكذلك القول بان هذا المعنى أو ذاك يمكن أن يؤدى بالحقيقة 
أو النشبيه أو بالاستعارة أو الكناية لا بخلو من توسع أيضا فان كل واحد منهما إنما هو في 
الحقبقة معنى من المعاني فالحقيقة معنى والتشبيه معنى وكذلك الاستعارة كل منهما معنى من 
العاني» وقد عبر عن كل منها بأسلوب يخنص بذلك المعنى ولا يمكن أن يكون المعنى الذي 
اف ا هو المعنى الذي أدي بالحقيقة أو بالاستعارة أو بالكناية . ثم يستعرض جملة من 
الأمثلة تؤكد هذا الراي وتدعم هذه الفكرة. وما سبق عرضه من مفهوم البيان عند أهل البلاغة 
قديما وحديئا- وحن نعترف مسبقا أننا | نعرض كل أراء ومفاهيم أهل البلاغة قديما وحدیثا 
وذلك لسببين رئيسيين؛ الأول هو إن الذين ۸ نعرض هم لا تخرج نظرتهم للبيان عن واحدة من 
ائنین إما بالمفهوم الواسع أو المحدود. والثاني هو أن المقام لا يسمح لا بالتوسع- وعليه 
نستخلص أن البيان نوعان هما: 
-١‏ بيان بالمفهوم الواسع ويشمل الإفصاح والإظهار والإبانة عن الشيء وعن كل ما يختلج 
في النفس من المعاني والأفكار بالأسلوب العربي المبين. 
 -۲‏ بیان بالمفهوم الاصطلاحي البلاغي الحدود: وهو التعبير عن المعنى الواحد بطريقة الحقيقة أو الجاز 
أو الكناية أو التشبيه. 


# البيان عند النحاة: 

إن ما يستخلص من أراء ونظرات النحاة في مدلول مصطلح البيان سواء منهم 
البصريون أو الكوفيون هو الوضوح والإيضاح والكشف عن العنی. يقول الأستاذ عوض أحمد 
فوزي: الترجمة والتببين والتکریر والمردود مصطلحات كوفيةء لا يسمى عند البصريين بدلاء 
تعلب يقول عند قوله تعالى فد یریم عیم6 ۳ فيومئل مرافع ويوم عسير ترجمة 
يومئذ. وني الأشموني والتصريح كذلك. أما الكوفيون فقال الأخفش يسمونه بالترجمة والتبيين. 
وقال ابن كيسان يسمونه بالتكرير واصطلاح البدل أحد المصطلحات لم تتخذ شكلا تستقر عليه 
عند سيبويه فقد سمى عطف البيان بدلا لأن عطف البيان يشبه البدل من وجه يشبه الوصف 


(AV) .-‏ 
من وجه اخر . 
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يقول ابن سراج النحوي: إن عطف البيان كالنعت والتأكيد في إعرابها وتقديرهما وهو 
مبین لما تجریه عليه كما يببنان» وسموه عطف البيان لأنه للببان" أي الوضوح» وهو بهذا 
المفهوم لا يبعد عما ورد في كتاب المفصل في علم العربية؛ يقول الإمام الزمحشري في تعريفه 
عطف البيان: هو اسم غير صفة يكشف عن المراد كشفهاء وينزل من التبوع منزلة الكلمة 
الستعملة من الفريية [ذا ترجمت بها» وذلك حو فوله: 


أقسم بالله أبو حفص عمر ¥ ¥ ما مسهامن مقب ولا در 


الكنية لقيامه بالشهرة دونها. 

وفي شرح فول الزخشري يقول ابن يعيش: عطف البيان مجراه مجرى النعت. يؤتى به 
لإيضاح ما يجري عليه وإزالة الاشتراك الكائن فیه. فهو من تمامه. كما أن النعت من نمام 
النعوت. نحو قولك: (مررت باخيك زيد)ء بينت الأخ بقولك (زید). وفصلته من أخ ليس 
بطويل» ولذلك قالوا: كان له اخوة. فهو عطف بیان وان لم يكن له أخ غير فهو بدل””''". 
حسن البيان أن يأنتي القائل بأفكاره واضحة بغير غموض ولا التباس. موجزا حيث يفضي 
الإيجاز. ومطنبا حبث يجب الإطناب» معتمدا الساواة حبنا. قوله: نیلف مب 
اخمییرت6 "'. الله تعالى يقصد وعيدهم» فانی بالكلمة المناسبة نمام لتوضیح العنی والغرض" 
1°7۲( 
قديما وحديثاء وبعد هذا العرض الموجز يتبين لنا تطابق المدلول عند النحاة على اختلاف رؤاهم ومدارسهم 
مع المفهوم اللغوي الواسع. والفهوم القرآني الشامل والأصيل» والفهوم الأول عند أهل البلاغة والبيان. 
وهو عند النحاة لم يأخذ معنى آخر غير الذي ذكرناه آلفا وهو الدلول الواسع والشامل ونعنی به الوضوح 
والإظهار والإبانة عن معاني الأشياء. 
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# البيان عند الأصوليين: (علماء أصول الشريعة): 
| يستعد الأصوليون عن المعنى اللغوي الشامل والواسم؛ وتعريفهم للبيان هو عندهم 
إظهار المعنى وإيضاحه للمخاطب منفصلا عما تست به. واعتبار البيان الإظهار دون الظهور هو 
ما جرى عليه الإمام الشافعي وأكثر علماء الأصول من الحنفية وعلى رأسهم الإمام فخر الدين 
البزدوي الذي قرر ذلك بقوله: والمراد به -أي البيان- في هذا الباب عندنا الإظهار دون 
الظهور””'''. وقد عزى عبد العزيز البخاري شارح أصول البزدوي القول بالظهور إلى بعض 
الحنفية. وأكثر الشافعية مبينا آنهم جنحوا إلى ذلك بناء على أن الأصل في الببان لغة هو الظهور 
حيث يقال: بان لي هذا المعنى بيانا أي ظهر واتضح. وبان املال أي ظهر وانکشف. ولقد يؤيد 
ما ذهب إليه الأولون من جعل المراد بالبيان عندهم الإظهار دون الظهور أي أن أكثر استعماله 
جاء بمعنى الإظهار فان الرجل إذا قال بين فلان كذا بیان يفهم منه العربي أنه أظهره إظهاراء م 
يبق معه شك فإذا قال فلان ذو بیان براد منه الإظهار”'''". وقوله 2 إن من البيان لسحرا 
يشهد لما قلنا أنه عبارة عن الإظهار. وقال تعالى: (هَىذا بيان لاس6 وقال: لبن لاس ما 
رل م6 وقال: عم آلْبيَانَ4. وقد علمنا أنه بين للكلء ومن وقع له العلم ببيانه أقر وما 
لم يقع له العلم أصر ولو كان البيان عبارة عن العلم الواقع المبين لما كان هو متمما للبيان في حق 
الناس كلهم وقول من يقول من اصحابنا حد البيان هو: الإخراج عن حد الإشكال إلى 
التجلي. ليس بقوي فإن هذا الحد أشكل من البيان» والمقصود بذكر الحد زيادة كشف الشيء لا 
زيادة الإشكال فيه . 
بقول الإمام الغزالي في كتابه المنخول من تعليقات الأصول» في كتاب البيان في فصل 

حد البيان: وفيه ثلاث عبارات: 
- إحداهما قول آبي بكر السيراني'"''': إنه إخراج الشيء من حيز الإشكال إلى حيز 

التجلي. وهو فاسد فان الحيز والتجلي من العبارات النقوضة. وقد كثر الارتباك فيه 

والبيان في نفسه أبين منه ولا يحد الشيء إلا بعبارة بينة تزيد في الوضوح عليه. 
- الثانية: قول بعض أصحابها البيان هو العلم وهذا فاسد إذ لو جاز ذلك لقيل أيضا 

العلم هو البيان» ويحد به» ويخرج عنه علم الباري سبحانه. إذ البيان مشعر بتبيين مفتتح. 

لم يقال انظر إلى بيانه يعني إلى عبارته وتقريبه العاني إلى الأفهام. 
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- الثالثة: قال القاضي: إن البيان هو الدليلء يال بين اله الآيات لعباده أي نصب شم أدلة 
دالة على أوامره ونواهيه» ثم الدليل قد محص بالقول والفعل والإشارة وهذا الختار والله 
اعلم ‏ ''. 

بقول الإمام السرخسي ثم المذهب عند الفقهاء وأكثر المتكلمين أن البيان يحصل بالفعل 
من رسول الله 24 كما بخص بالقول. وقال بعض المتكلمين لا يكون البيان إلا بالقول بناء على 
أصلهم أن بناء المجمل لا يكون إلا متصلا به. والفعل لا يكون متصلا بالقول فأما عندنا: فبيان 
اجمل قد يكون متصلا به وقد يكون منفصلا عنه» على ما نبينه إن شاء اللّه. ثم الدليل على أن 
البيان قد يحصل بالفعل أن جبريل عليه السلام بين مواقيت الصلاة للني < بالفعل حيث أمه في 
البيت في اليومين. ولا سثل رسول الله 2# عن مواقيت الصلاة قال للسائل صل معناء ثم صلى 
في اليومين في وقتين فبين له الموافيت بالفعل. وقال لأصحابه: خذوا عنى مناسككم. وقال: 
صلوا كما رأيتموني أصلي. ففي هذا ننصیص على أن فعله مبين لهم. ولأن البيان عبارة عن 
إظهار المراد فربما يكون ذلك بالفعل أبلغ منه بالقول الا ترى أنه أمر أصحابه بالحلق عام الحد 
ببية فلم يفعلوا ثم لا رأوه حلق لنفسه حلقوا في الحال» فعرفنا أن إظهار المراد يحصل بالفعل كما 
يحصل بالقول" . 

وقد عقد محمد بن إدريس الشافعي في رسالته بابا تحت عنوان كيف البيان؟ ذکر تحته خسة أوجه 
للبيان. أجملها ثم فصل القول في كل واحد منها على حدةه وقد أشفع كل وجه منها بالأمئلة والشواهد 
التي توضح ما آراد. ولعل من الخير أن نعرض هذا الإجمال ونترك التفصيل لمن شاء الاستقصاء قال 
الشافعي رحمه الله: البيان اسم جامع لمعان مجتمعة الأصول متشبعة الفروع. فأقل ما في تلك المعاني مجتمعة 
أنها بان لمن خوطب بها من نزل القرآن بلسانه متقاربة الاستواء عنده. وان كان بعضها أشد تأكيد بیان من 
بعض وتلفة عند من يجهل لسان العرب. ثم كشف رحه الله عن تلك الأوجه معددا هما بأجمال وذلك 
فوله: فجماع ما أبان الله خلقه في كتابه ما تعبدهم به لما مضى من حكمه جل ثناؤه من وجوه. 

فمنها ما ابانه لخلقه نصا مثل جمل فرائضه أن عليهم الصلاة والزكاة والحج والصوم وأنه حرم 
الفواحش ما ظهر منها وما بطنء ونص الزنا والخمر وأكل اليتة والدم ولحم الننزیر: وبين لهم كيف فرض 
الوضوء مع غير ذلك ما بين نصا. ومنه ما أحكم فرضه بكتابه. وبين كيف هو على لسان بيه مثل عدد 
الصلاة والزكاة ووقتها وغير ذلك من فرائضه التي أنزل في كتابه. 
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ومنه ما سن رسول الله 5 ما ليس فيه نص حکم» وقد فرض الله في كتابه طاعة رسوله 
والانتهاء إلى حکمه. فمن قبل عن رسول الله فبفرض اله قبل؛ ومنه ما فرض الله على خلقه 
الاجتهاد في طلبهء وابتلى طاعته في غیسره ما فرض علبهو"''',. فإنه يقول تبارك وتعالى 
(ولتبلونكم حت غلم آلمجهدین يدكز والصبرین نبا حبار '. وبعد أن أورد الإمام 
الشافعي شواهد أخرى للاجتهاد عاد على كل وجه من أوجه البيان المذكورة بمزيد من الشرح 
والإيضاح'''". 

ومن هذه الرؤيا الأصولية للبيان نقول: إن مصطلح البيان عند الأصولبين م يخرج في 
مفهومه عن البيان عند اللغويين. وهو كما أشرنا مفهوم شامل وواسع يفيد الایضاح والإبانة 
عن معاني الأشياء. كما أنه لم يخرج عن المفهوم الواسع والشامل في كل من القرآن الكريم 
والنحو العربي وفريق من أهل البلاغة العربية وعلمائها. والذي نسجله كملاحظة هامة هو أن 
الأصولبين لم ينساقوا نحو مفهوم البيان احدود والمؤطر في فيود. واعني به المفهوم الذي ساد عند 
فريق متأخر من أهل البلاغة. حيث فيد مصطلح البيان عندهم بحدود معلومة وأشكال 
موسومة. فكل ما وافق شاكلتها من منظوم الكلام ومنثوره عد بيانا عندهم. وكل ما خرج عن 
أشكاها وحدردها فهو عندهم ليس من البيان حتى ولو كان في التركيب سليما فصيحا مبيناء 
وهنا مربط الفرس. ولنا بعد هذا أن نتساءل هل الآبات القرآنية احکمة التى خلت من هذه 
الأشكال البيانية عند أهل البلاغة ليست من البيان؟ كيف والقرآن الكريم بقول: لها بَبَانُ 
اس وَهْدَى وَمَوْعِطَة )۰۱۳ وهل الأحاديث النبوية الشريفة التي خلت هي 
بدورها من هذه الأشكال والقيود البيانية التي وضعها فريق متأخر من أهل البلاغة ليست من 
البيان أيضا؟ والقرآن الكريم يقول في حق الوظيفة الأساسية للرسل: وا أَرْسَلنَا ين رَسُول ال 
با زی قت 64" 

والحقيقة التي يجب أن يصرح بها هنا هي: أن هذه الأشكال والأقام والقيود التي 
وسمت بها البلاغة في عهودها المتأخرة لم تخدم البلاغة العربية ولا البيان العربي الخدمة الجليلة. 
إنما أفسدت ذوفها وفتلت روحها حتى صارت البلاغة أشكالا بلا أرواح فحصل الجمود. يقرل 
الدكتور بدوي طبانة: إن تقسيم البلاغة إلى هذه الأقسام الثلائه. وتحديد كل منها بجد صحيح 
بفصله عن غبره. وكذلك محاولة تحديد مجال كل منهاء أمور غير مسلمة على إطلاقي"''. 
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خلاصة الفصل 


أنه لما كانت قراعد النحو العربي مستنبطة من القرآن ولا أنشئ النحو أساس ليحافظ 
على سلامة النص القرآني من الانحراف واللحن والتحريف. كان لزاما أن یرانق مصطلحه 
(البيان) مدلول البيان في القرآن الكريم. ونا كان نزول القرآن الكريم كما اشارت الآية (بلسان 
رن مُيينٍِ)1*'"'. وفوله (ومذا ٍسان عرو میرن 16" كان لزاما أن يوافق مدلول البيان 
فيه الدلول اللغوي الأصيل والواسع» ولا كان علم الأصول هو مجموعة القواعد والبحوث التي 
یتوصل بها إلى استفادة الأحكام الشرعية العملية من أدلتها التفصيلية. وهذه تستخلص من 
آبات القرآن الكريم؛ بمعنى أن الأصولي يتعامل مع القرآن في استنباط الأحكام الشرعية من 
ادلتها التفصيلية. كان لزاما أن يتفق مدلول الببان لدى الأصوليين مع مدلوله في القرآن الكريم. 
والا فلا هکن استنباط الأحكام الشرعية بطريقة محكمة صحيحة قطعية. ومن ثم يفتح الباب 
للظن والتأويل الفاسدين ومنه يدق ناقوس الخطر على الشريعة في أحكامهاء ومعاذ الله أن 
يمحصل هذا وهو القائل في تنزيله انا حن برلا الک انا له لححَفِطُونَ6''' ولا كانت نشأة 
البلاغة العربية من أجل الكشف عن أسرار الإعجاز البيان في القرآن كما يذكر الكثير من علماء 
البلاغة» كان لزاما حصول توافق بين مدلولي البيان في البلاغة والقرآن وهذا برأينا هو 
الفروض. لكن الواقع والحال شيء آخر غير هذا وأعنى به حدود وقيود ... بل حتى علماء 
البلاغة عبر التاريخ -فيما بینهم- ليسوا على رأي واحد في مفهوم البيان إذ هناك من يرى البيان 
بمفهومه الواسع والشامل والأصلي وقد عرضنا هذا الموضوع في مبحث البيان عند أهل البيان. 
وفريق ان تظهر عليه غلبة النطقية والولوع بتقسيماتها وتفريعاتهاء وهذا الأخير هو الذي ضبق 
المفهوم الواسع وحصره في أشكال معلومة وحدودة وجعل البيان قسما من أقسام البلاغة. 

وهذه المسألة مازال النقاش والخلاف فيها قائما وجاريا إلى اليوم. 

أما نتائج البحث فنوجزها في النقاط التالية: 
- البيان في القرآن الكريم هو الوضوح والكشف والظهور وهذا يعني شمولية المصطلح 

وسعة مفهومه في القرآن الكريم. 
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التوافق التام بين المفهوم اللغوي الأصلي للبيان ومفهومه في القرآن الكريم؛ وهذا ما 
بؤكد قوله تعالى (بلسان عَرنَ یب ۱۳ ومن هنا نتتهي إلى القول بان الييان مصطلح 
واسع الدلالة والمفهوم في اللسان العربي والقرآن الکریم. وقد خصه الله تعالى بالطائفة 
المؤمنة. وهو أشمل من البلاغ المخصوص بالطائفة الجاحدة والعرضة. ولا كان البيان 
تفصيل والبلاغ توصيل بانت دلالتهما فلا ترادف بينهماء والرأي التأخر هو الذي ضبق 
المفهوم الواسع وحصره في أشكال معلومة ومحدودة وجعل البيان قسما من أقسام 
البلاغة. 


وهده المسألة مازال النقاش والخللاف فيها قائما وجاريا إلى اليوم. 


۱۸ 


هوامش الفصل الأول 


النحل ۰۱۰۳ 
الشعراء ۱۹6. 

علم أصول الفقه: د: عبد الوهاب خلاف. ص ۰۱۳ دار الزهراء. 

النور ا۳. 

الزخرف 18. 

.١ ١ الطلاق‎ 

الدخان ۰۱ - ۰۲. 

الانعام 86. 

.۸٩ اللحل‎ 

الناء ۹4. 

الححرات ۰۱ 

ايان رالتیین. ابر علمان الجاحظ. ج ۰۱ ص ۷۱. 

تفسير التصوص في الفقه الإسلامي؛ د: محمد أدبب صالح» ص )۲. 

اضواء الببان في ايطاح القرآن بالقرآن. الإمام الشنقيطي؛ ج ۰۱ص ۳۲. 

إبراهيم )۰. 

اليان العربي؛ د: بدوي طبانة. ص ۱6 

اساس البلاغة؛ الزعمشري. ص ۳5 دار العرفة للطباعة والنشرء لبنان. 

معجم مقابيس اللغة؛ أحمد بن فارص. ج ۰۱ ص ۴۲۷ -- ۳۲۸ دار الفكر. 

دانرة معارف الفرن العشرین. محمد فربد وجدي..ج ۰۲ص ۰۵۱۰ دار المعرفة؛ بيروت لبنان. 

البيان والتبيين. انحاحظ..ج ۰۱ ص ۷۱ 

رواه البخاري وأبو داود والترميذي عن أبي عمر رضي اله عنهما. 

الحدبث رواه الترميذي عن أبي أمامة رضي الله عنه من تهذیب الأخلاق. عبد الله الحسيني. منشورات الکتبة العصرية. 
بيروت. 

.٠ 4 الرحن‎ 

لان العرب المجحبط؛ ابن النظوره.ج .١‏ ص ۳۰۱-۰۳۰۰ - ۲۰۲ بتصرف. دار لسان العرب. بيروت 
البيان العربي» د: بدوي طبانة. ص ١4‏ . 

معجم الفاظ القرآن الكريم؛ مجمع اللغة العربية. ص ۰۱۸۲ ص ۰۱۸۱ بتصرف البئة المصرية العامة للتأليف والنشر. مصرء 
م1 

دلائل الإعجاز. عبد القاهر الجرجاني. ص ۰۳۲ صححه محمد عبيد؛ إصدار مكتبة القاهرة. ۰۱۹۱۱ 
آل عمران ۱۳۷. 

المنخرل من تعالیق ال صول. ابو حامد الغزالي. ص ۷۳ دار الفكر. ط.1940.7 دمشق. 

النخول من تعالیی ال صول. ابو حامد الغزالي؛ ص ۰۷۳ دار الفکر: ط ۰۱۹۸۰۰۲ دمشق. 


۱۹ 


اللغة العربية معناها وميناهاء تمام حسان. ص ۰۳۲۱ دار الثقافة الدار البيضاء؛ المغرب. 
غو وعي لغوي: د: مازن مبارك. ص ۱۲۱ مكتبة الفارابي دمشي» .191٠‏ 
الشمراء ۱۹۳ - .١194‏ 

آل عمران ۱۳۸ . 

إبراهيم )۰. 

العنکوت ۱۸. 

ال عمران ۱۳۷. 

إبراهيم ۵۲. 

إبراهيم 4۲ 

الأعراف ۱۱ - ۱۲. 

الأعراف ۱۸ . 

نصلت ۰۲۱ 

نوح ۰۷. 

الأنفال ۰ ۳. 

البلاغ مشروط بالترلي والاعراض (فان تولوا نقد ابلفتکم). 

هرد ۷ 

الا حقاف ۳۵. 

راجع الا صول, نام حسان. ص ۲۱۲ - ۰۲۱۳ افيئة الصرية العامة للکتاب. 
ممجم الفاظ القرآن الکریم (مجمع اللغة العرببة» مصر) ص )۱۲ -۱۲۲ بتصرف. 
معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص ۵۸. 

الأحقاف ۳۵. 

اقرف ۲۲۲. 

الر عد ۱۸. 

الصانات ۰.۱۰۲ 

خافر ۳۱. 

.۳٩ الفلم‎ 

إبراهيم 0۲ . 

الأحقاف ۲۵. 

ين ۱۷. 

.1١ الرعد‎ 

معجم مقردات الفاظ القرآن. الأصفهاني. ص ۸ . 

مجلة الفكر العربي: ع ۰1۱ السنة ۰۸ يونيو ۰۱۹۸۷ ص ٠١١‏ . 

علم البيان؛ د بدري طبانة؛ ص ۰۰۱ 

كتاب الصناعتين. آبر هلال المسكري. ص .٠١‏ 

النكت في أعجاز القرآن. الرماني. ص .1١‏ 


۱1۰ 


الموازنة بين ابي نام والبحئري للآمدي. ص ۰۳۵۱ مطبعة السعادة القاهرة. تحقين محمد محي الدين عبد الحميد. 
دلائل الإعجاز. عبد القاهر الجرجاني» ص ۳۵. 

البيان والتبيين. احاحظ. ج ۱+ ص ۰۱۱۳ 

ال صول. تمام حسان. ص ۲۱۲ - ۲۱۳. 

کناب شروح النلخیص. النفنازاني: ج ۰۱ص ۲۱۳. 

الأسلرب؛ أحمد الشایب. ص ۰۲۰ مكتبة النصوص الصرية القاهر ة: ۰۱۹۵۲ 

النكث في |عجاز القرآن. الرماني. ص ۷۰ (ثلاث رسائل). 

البديع ابن العتز. ص ۰۱۰۱ طء الحبيلي. القاهر:: ۱۹۱۵ .نحقیق . محمد عبد املعم خفاجي. 

البدیع. ابن العتزه ص ١1‏ . 

شروح التلخیص. الفتازاني» ج ۱. ص .18١‏ 

حاشبة الأنباني. عن رسالة الصبان في علم البيان» ص ۰۰۳ الطبعة الأميرية (دولاق). القاهرة» ۱۳۵۱ه. 
مفتاح العلوم. السكاكي. ص ۰۷۷ مطبعة الحلي القاهرف ۱۹۳۷م. 

۷ // // // .ص ۲۰۰. 

اليان والنبيين. ج.۰۱ ص ۷۵ 

العلى ۰۳ - ۵ ۰ 

۰۹٩ الأنعام‎ 

البيان والنبیین. امحاحظ. ج ۰۱ص ۲۰. 

الحجر ۷۵. 

العنکوت ۵ ۴. 

البان العربي. د: بدوي طبانةه ص ۰۷۰ مكتبة الا جلر مصرية ۰۱۹۱۲ 

علم البيان. بدري طبانة» ص ۲۰ (بتصرف). 

علم البيان دراسة تاريخية فنبة في أصول البلاغة العريية. 

النكت في إعجاز الفرآن. الرماني» ص ۰۹۸ (ثلاث رسائل للرماني والخطابي وعبد القاهر الجرجاني) في الدراسات القرانية 
و النقد الأدبي. بتحفيق محمد خلف ود: محمد زغلول سلام؛ ط ۰۲۱۹۱۸ دار المعارف بمصر. 

سورة الرحن ۰۱ - ۰۳. 

الثل السائر في أدب الکاتب والشاعر: ضياء الدبن ابن الأثير؛ ج ۰۱ص ۰۳۹ مطبعة النهضة.مصر ۰۱۹۵۹ بتحقیق 
الدكتورين أحمد الحوفي و بدوي طبانة. 

الطراز التضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الاعجازه ص .4١‏ مطبعة المقنطف. القاهر: ٠١۱٤‏ . 

.٩۱ ص٠‎ ۸ / If ۷ 

الأفصى القريب» الننوخي».ص ۳۳.مطبعة السعادةء لبقلهر: ۱۳۲۸ ه. 

مراهب الفتاح؛ ابن بعقوب الغربي: شروح التلخیص. ج ۰۳ ص ۲۱۱. 

علم البيان. دراسة تاريمية فنبة في اصول البلاغة العربية» ص ۲۸ - ۰۲۹ دار الثفانة؛ لبنان ۰۱۹۸۱ 
الدثر .۰٩‏ 


۱۱ 


المصطلح النحوي نشأته ر تطوره حتى آراخر القرن الثالث المجري. الدكتور عوض أحمد الفوزي.؛ ديوان المطبوعات 
الجامعية. الجزائر؛ ۱۹۸۳ 

بنظر. اصول النحو. ابن سراج. ج ٠۲‏ ص ۰1۵ مؤسة الرسالة. 

الفصل في علم العربية. الإمام انزخشري. ص ۱۲۲ - ۰۱۲۳ دار الجيل. ط ۲ بیروت. 

شرح الفصل: ابن بعبش. ج ۰۳ ص ۰۷۱ عالم الکتاب. بيروت. 

سورة الدخان .1١‏ 

معجم الشامل في علوم اللغة و مصطلحاتهاء ص ۰4۵۱ محمد ابر وبلال الجنيدي, دار العودة؛ بوت ط ۰۲ ۰۱۹۸۵ 
الرسالة. الإمام الشانعي. ص ۲۱. 

الأصول. الإمام السرخسي. ج ۰۲ ص 51. 

المرجع نفسه. ج ٠۲‏ ص ۲۱. 

هم محمد بن عبد اله ابو بكر الصير في الإمام الجلبل الأصولي كان يقال له أنه أعلم خلق الله بالأصول بعد الشافعي تفقه 
على ابن سريج. وتصانيفه شرح الرسالة للشافمي. نولي ۳۳۰ه. 

النخول من تعليقات الأصول. أبو حامد الغزالي. ص ۱۳ - 14, دار الفكر دمشق؛ ۱۹۸۰. 

الأصول السرخسي. الإمام أبي سهل السرخسي. ج ۲٠.ص‏ ۰۲۷.دار 

الر سائة. الإمام الشافعي. ص ۲۱ ˆ ۲۳ 

محمد ۳۱. 

تفسير النصوص في الفقه الإسلاميء الدکنور محمد ادیب صالح؛ ج ۱: ص ۲۸ - ۰۲۹ الکتب الاسلامي ط ۰۱۹۸۱۰۲ 
سورة آل عمران ۱۳۸. 

سورة إبراهيم ۰۱. 

علم البان. د: بدوي طبانة. ص )۰۲ دار الثقافة؛ بروت. 

مورة الشعراء ۱۹۵. 

سورة النحل ۰۱۰۳ 

سورة الحجر ۰۰٩‏ 


سورة الشعراء SED‏ 


۱1۹ 


الفمل ان 
البيان وانواعه 


نمهید. 

ساقتصر في هذا الفصل على ذکر أنواع البيان في القرآن الكريم وهي كما يذكر علماء الشريعة 
كثيرة وكثيرة جداء لا یتسم الفصل لحصرهاء غير آني في هذه الحال سأركز على بعض مهم منهاء إننا 
سنذكر آنواع البيان في هذا الفصل من قبيل تأكيد الرؤية الواسعة والنظرة الشاملة لمصطلح البيان» والصلة 
الوثيقة والمتكاملة بين الفصلين الأول والثاني فالأول كما سبق تضمن عرضا لفهوم البيان الواسع 
والشاملء والثاني هذا نعرض فيه أنواع البيان في القرآن الکریم. ولدى أهل أصول الشريعة انطلاقا من هذا 
المفهوم الشامل والواسع. 

وقد أكدنا القرآن الكريم في بيان الأنواع لأنه المصدر الأول الحجة للسان العربي المبين. 
وهو منهل العلم ومأدبة الله التى لا تشبع منه العلماء وهو الكتاب الذي لا تنتهي أسراره 
وتنقضي عجانبه. إذ الجميع في حاجة إليه. 

كما سأركز أيضا على ذكر انواع البيان عند علماء الأصول. وذلك لعلاقة الأصول بآيات 
الأحكام والتشریم. التي نسعى لدراسة الإعجاز البياني فيهاء وكذلك لارتباط علم الأصول بالقرآن الكريم 
وقد أشرنا إلى هذا في فصل سبقء إننا لم نذكر أنواع البيان عند أهل البلاغة وذلك لسبق الإشارة إلبها ني 
الفصل الأول حين عرضنا لمفهوم البيان عند البلاغیین, وعليه سيكون الفصل هذا على مبحثين معتبرين 
ومركزين أحدهما خاص بأنواع البيان في القرآن والثاني خاص بأنواع البيان لدى أهل الأصول والشریعقه 
ويتتهي الفصل بخلاصة مركزة ونتائج مستخلصة نضبطها في نقاط محددة. 
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انواغ البيان في القرآن 
إن آنواع البيان المذكورة في الفرآن كثيرة جداء وقد أفرد لها الإمام الشنقيطي فصلا 
واسعا في مقدمة كتابه (أضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن) ولأهميتها ساقف على ذكر 
بعض منها مهم فيما يأتي: 


النوع الأول: 

بیان الإجمال الوافع بسبب الاشتراك: سواء كان الاشتراك في اسم أو فعل أو حرف. 
ومثال هذا النوع في القرآن قوله تعالى ثل روء" ءلأن القرء مشترك بين الطهر والحيض. 
وقد أشار تعالى إلى أن المراد بأقراء العدة الأطهار بقوله: سوه در فاللام 
للتوقيت ووقت الطلاق الأمور به فيه في الآية الطهر لا الحيض. وتدل له قرينة زيادة التاء في 
قوله رنه 2 لدلالتها على تذكير المعدود وهو الأطهارء فلو أراد الخيضات لقال ثلاث 
قروء بلا تاء. لأن العرب تقول: ثلاثة أطهار وثلاث حیضات. ومن أمثلة الاشتراك في الاسم 
فوله تعالى: (وَلْيَطْوَقُوا انیت الْعييق)!". فان العتیق يطلى بالاشتراك على القديم وعلى العتق 
من الجبابرةء وعلى الكريم تتضمنها الآية المذكورة. وتصريح الله بأنه أقدم البيوت التي وضعت 
للناس في قوله ان أوْلَ بَيِسَوِوْضِعٌ لاس ی بيك یار فالآية تدل للأول. ثم يورد 
أمثلة في الإجمال بسبب الاشتراك في فعل فيقول: ومثال الاجمال بسبب الاشتراك في فعل قوله 
تعالى: بل( إِذَا عَسْمَسنَ6*". فإنه مشترك من إقبال الله وادباره. وقد جاءت آبة تؤيد أن 
معناء في الآية ادبر وهي قوله تعالى (واليل در © وَالصّبح إِذَآ انفر6 ۳۳ فکون 
(عسعس) في الآبة بمعنى أدبر مطابقا مع ما جاء في أية الدثر هذه كما تری. لکن الغالب في 
القرآن أنه تعالى يقسم بالليل وظلامه إذا أقبل؛ وبالفجر وضيائه إذا اشرق كقوله: یل إذا 
تن ی ور أن" رود( لهاج ال نت۳6 رو 
(والشی ۵ الیل ذا سَجّى)" "إلى غير ذلك من الآيات. والعمل على الغالب أولى؛ وهذا 
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هو اختبار الإمام ابن كثير وهو الظاهر خلافا لابن جرير الطبري. ومن الأمثلة على الاشتراك 
ي الفعل قوله تعال: نم ون كرو يريم بغدلورت)"" فإنه مشترك بين قوم عدل به غيره 
إذا سواه به ومنه فول جرير: 


أتعلبة الفوارس ام رياحا  ***‏ عدلت بهم طهية والخشابا 


اي بوتیهم هم وبين قوهم (عدل) بمعنى مال وصد ويدل للأول فوله وديا 
صلل مین © اد نشویکم رت م۱6 ۲ وقوله: ور بر الئاس من يَكَخِدْ ین دون | 
أندَادًا یوم کخت ات۳6 

ومن آمثلة الاشتراك في الحرف. الاشتراك في الواو. من قوله تعالی وال شون فى 
لمل فإنها حتملة للعطف فیکون الراسخون في العلم یعلمون تأويل التشابه. ومحتملة 
للاستثناف فیکون الله تعالی مستأثرا بعلمه دون خلقه. وفي الآبة فرائن ترجح أنها للاستئناف 
أوضحها ابن قدامة في روضة الناظرء قال: وني الآية ان اب داجیا بر 
تاويل المنشابه. وأن الوفف الصحيح عند قوله تعالى: ما يَعْلَم ناويل إلا آنه۳۳ لفظا 
ومعنى؛ أما اللفظ فلانه ثم مبتغى التأويل؛ ولو كان ذلك للراسخين معلوما لكان مبتغيه تمدوحا 
لا مذموماء ولأن فوهم: آمنا يدل على نوع تفويض وتسليم لشيء لم يقفوا على معناه إلى آخره. 
وقد يتبادر إلى الذهن من جراء العبارة أن الإيمان حاصل نتيجة جهل والحقيقة على خلاف 
ذلك وبيانه أن التسليم هنا لا يعني الجهل والتأويل الكلي والنهائي لآي القرآن التشابهة هو لله 
وحده بدليل: ما يَعلَم تله إلا له ۳ وطبيعة الصيغة البيانية ودلالة الحصر تؤكد هذا. 
آما الراسخون في العلم فيقولون أمناء ومن الصيغة نتبين أن الإيمان هو حاصل دائما نتيجة العلم 
(الراسخون في لطر فقد جاء العلم قبل الابان فالأول سبب والثاني نتيجة فاَعلَم انه, لآ 
لَه إلا آله وَآسْتَْفِرْ دبك 6"". . ثم يورد آمثلة في الاشتراك في الحرف فيقول: ومن أمثلة 
الاشتراك في حرف قوله تعالى: َو بوُجُوهِكُمْ وایدیکم ينه فان لفظة (من) 
مشتركة بين التبغيض وإبداء الغاية» وفد فال الشافعي وأحمد (هي في هذه الآية للتبعيض .. 
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فاشترطا صعيدا له غبار يعلق بالید. وقال مالك وأبو حنيفة: هي لابتداء الغاية. فلم يشترط ماله 
غبار بل أجاز التيمم على الرمل والحجارة» وفوهما أنسب لأن قوله تعالى بعده ما يريد الله 
یج عَلَيَكُم ین خرج6.نکرة في سباق النفي. زیدت فبلها لفظة (من) لتوكيد العموم. 
والنکرة إذا كانت كذلك فهي نص صريح في شمول النفي لجميع أفراد ا لجنس والتكليف 
بخصوص ماله غبار لا خلو من حرج لأن كثيرا من بلاد الله لا يوجد فيها إلا الجبال 
هو بیان الإجمال الواقع بسبب إبهام يفصل فيه ثم يورد الأمثلة. وفي ذلك يقول: بیان 
الإجمال الواقع بسبب إبهام في اسم جنس جمعا كان أو مفردا أو اسم جمع أو صلة موصول أو 
 -‏ فمثال الإبهام في اسم جنس مجموع قوله: ی ام ين ریب کلمُستر۳6".نقد أبهمها 
هنا وذكرها في قوله تعالى (قالا ربا مآ آنفستا وان لر تَغْفِرْ نا رمتا لَنَكُوتنٌ ین 
ان 6 ند 
 -‏ ومن امثلته في اسم جنس مفرد فوله تعال: اوَتَمْتْ کلمت زنلک الخشی على ب 
اسر ویل بِمَا صَبرو ۳ فقد أبهمها هنا وبينها بقوله وبري أن نمن على الت 
2 0 ۰1 3 و »را عدم دور .صم - فصر و "3 ر9 + 
اشتضیفوا ف الازض وجعلهم ابمة ونجعلهم الو ریت ي ونمکن هم فى الازض وری 
فزعو وهم وَجُنُودَهُمًا بنهم ما کالوآغذزورت )۳ 
 -‏ ومن الأمثلة في هذا النوع: زلیکن حقث كلم داب علی الکفرین6 فقد بينها 
بقوله: (روکن حَقَالْفَوْلٌ نى لاملا جَهَئْمَ بر الجنة رالناس آخیرت). 
1 1 ۲ رو سر ر زا رل 
ومن الأمثلة 5 هرا النوع ایضا: (واوفوا بعپد ی اوب‌بنهدکن) ۳ فقد پین عهده بقوله: 
۲ ی وی ری مر مدرم وق ار هر رگ ووی 
بن اَم الصَوة یشم آلرْكَْة الم پرسلی وعرزتموع رضم اله زا 
ته € وی عهدهم بقوله ولْأْكَيْرَنُ عَنکم سینایکم»۲. 
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ومن الأمثلة في هذا النوع أيضا نوله: لحت يبع اشد لأن الأشد يتناول البلوغ 
ويتناول ثلاثين وأربعين وستین. وغير ذلك كما فيل بكل ذلك. ومن إطلاقه على 
الخمسين: فول سحيم بن وشيك: 


أخو سین مجتمع أشدى 0200 ونجذائي مداورةالشؤون 


ولكن الله تعالى بين أن المراد به شان اليتيم بلوغ النكاح بقوله تعالی: حت لد لوا 
الاح فٍن ءاقش مهم فد فاذفعرا الم آموش)۳۳. 

ومثال الاجمال بسبب الابهام في اسم جمع» وقوله تعالى في سورة الدخان: كز تَرَكُوأ ین 
جنر ويون چ وژژوع ونا گرب و ْم كاثوأ فيا کون چ كذَالِك واززنته 
زا :اخرین4".فالتوم اسم جمع» وقد ابهمه هنا. وكذلك قوله في سورة الأعراف 
(واورنتا وم ازيرت کائوا یُنتضعفورت مرت آلأزض) ۳ فإنه أبهم الفوم أيضا 
وبينه في سورة الشعراء» وهو أن المراد بأولئك القوم هم بنو إسرائيلء كقوله في القصة 
بع نها قا رجهم من جس وعيون © وکوز وَمَقَا مِ کریم 2 کذ لت وَاورنتها بى 
شرییل6 ۳ 

ومن امثلة الاجمال سيب الابهام. في صلة الوصول فوله: (أحلّث کم یمه لاتم إلا 
ما یی عَلیکم)۳.فقد ابهم هنا المتلو علیهم الذي هو صلة الوصول ولکنه بینه بقوله: 
حرمت علیکم الْمبتَهُ والدم)۳۳. 

ومن أمثلته قوله تعالى: (صرّط الْذِينَ أنغمت غلیهم عير المفضوب) .فان ابهم هنا 
هؤلاء الذين انعم علیهم ولکنه بين الراد بهم بقوله (فاولتبلت مَمْ لین عم اله عم 
ن لین وآلجنریتین ولد آم ولصجین وحن ونيك زییق) ۳۳ 
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- ومثاله أيضا قوله: (وأنفِقُوأ ین ما رزفتكم)"".فإن لفظة (من) فيه للتبعيض ولكن هذا 
البعض المداول عليه بحرف التبعيض الأمور بإنفاقه مبهم هنا وقد بينه تعالى بقوله: 
(ونشتلوننک مَاذًا يُمفِقُونَ قل آْعفز6 "۰ والعفو الزائد عن الحاجة الضرورية"'. 


والنوع الثالث: 

هو بیان الإجمال والواقع بسبب احتمال في مفسر الضمير وفي ذلك يقول: بیان الإجمال 
الواقع بسبب احتمال في مفسر الضمیر وهو كثير ومنه فوله: وان, عل ذلك لَشَبِيدٌ)!'"". نان 
الضمير يحتمل أن يكون عائدا إلى الإنسان وأن يكون عائدا إلى الرب تعالى رب الإنسان المذكور 
في قوله ان آلاشن ره َنود" ولکن النظم القرآني يدل على عودته إلى الإنسان وان 
كان هو الأول في اللفظ بدليل قوله بعده ون لحب اير لَسَدِيد)''''. فإنه للإنسان بلا تزا 
وتفريق الضمائر يجعل الأول للرب والثاني للانسان, وهذا لا يلبق بالنظم الكري”“. 


رفي النوع الرابع : 

يقول: ذكر الشيء في موضع ثم وفوع سؤال عنه وجواب في موضع آخر لقوله تعالى: 
(آلْحَمْدُ بل سب العلییت)" " فإنه لم ببين هنا المراد بالعالمين ولكنه وفع سؤال عنهم 
وجواب في موضم آخر» وهو قوله تعالى: (قال فِرَعَوْنُوَمَا رب َلْعَلَمِيَ © قال رَثُْ 
لکوت ولا زض وَمَا نزن گم و فرعون هذاء وان کان في الا صل من 
الرب جل وعلا فقد دخل فيه الجواب عن الراد بالعالین كما تری. 

وكذلك قوله تعالى مب يوم لدی )قد وقع سؤال عنه وجواب في موضع 
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آخر وهو قوله (ثُمَ ما در ما یم لیس © یرم لا تملك تفس ُکفس شَيًا) بشت 
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أما النوع الخامس: 

على حد فوله فهو: بیان أن يكون الظاهر المتبادر من الآية بجسب الوضع اللغوي غير 
مراد بدليل قرآني آخر على المراد غيره الط نان" فان ظاهره المتبادر أن الطلاق كله 
محصور في المرتين ولكنه تعالى بين أن المراد بانحصور في المرتين خصوص الطلاق الذي لا تملك 
بعده الرجعة. لقوله تعالى: (فٍن طَلَقَهَا فلا نجل له من بَعْدُ حت تکخ روج غَيره,)'". 

ومن امثلته ایضا نوله تعال: ولا روا مال ینیم لا بای هی غ اقل نان 
التبادر من مفهوم الغاية أنه إذا بلغ آشده فلا مانع من فربان ماله بغير التي هي أحسن. ولکنه 
تعال بين أن الراد بالغاية أنه إن بلغها يدخل إليه ماله. إن أونس منه الرشد وذلك في قوله: 
خی إِذا بلغوا آليْكاحَ فٍن ءاسم یم ولد" 


أما النوع السادس: 
فهو بیان أن يقول العلماء في الآبة قولا ويكون في نفس الآية قرينة يدل على بطلان 
ذلك القول. ومثاله قول أبي حنيفة: إن المسلم يقتل بالكافر الذمي مثلا قائلا إن ذلك يفيده 
عموم النفس بالنفس. وني قوله (وکتبنا عم فبآ6 ۳ فان فوله في آخر الآية (فَمَن تَصَدَّتَ 
به فَهُوَ كَفارَةٌ ,۳6 وبینته على عدم دخول الکافرء لأن صدتته لا تکفر عنه شيئاء إذ لا 
تنفع الأعمال الصالحة مع الكفر. 
- ومن امثلته قوله تعالى (وَإذًا سَاْلْتُمُوهَنٌ متها فستلوهری ين وَرَآِ جتابي6”*", قالوا: إن 
الاية خاصة بأزواج النى ي ...فان تعليله تعالى لهذا الحكم الذي هو إيجاد الحجاب لكونه 
اطهر لقلوب الرجال والنساء من الريبة لقوله (د لکم اهر لويم وفلربین۳6 ۳ 
قرينة واضحة على قصد تعميم احکم إذ لم يقل احد من جمبع المسلمين أن غير أزواج 
النی ين لا حاجة إلى طهارة قلوبهن؛ ولا إلى طهارة قلوب الرجال من الريبة منهن وقد 
تقر في الأصول أن العلة قد تعمم معلوها. 
وقد أشار في مراقي السعود بقوله: وقد تخصص وقد تعمم لأصلها لكنها لا تحرم. 


۱۹۹ 


- ومن أمثلته قول بعض أهل العلم: إن ازواجه ‏ لا يدخلن في اهل بيته في فوله (إِنمَا 
بريد لیذ هب عنم لَجس ال الْبْيْتيِ)!'. فان قرينة السياق صريحة في دخوهن 
أن اله تعالى قال: قل لأَزْوَجكَ إن کش ترذرت ...6 ثم قال في امخطاب نفسه 
هن "تما بريد انه ذهب عنم الرِجْس أهل الْبَيْتِ ...6 ثم قال: آذ ڪرت ما 
تن فى بیرنکُ)۳. والحق أنهن داخلات في الآية””". 


ويقول في النوع السابع: 

بیان ذكر وتموع شه في القرآن ثم يذكر في عل آخر كيفية وقوعه. کقوله تعالى و 
كنا توق ارت لكل نه نافیل نی )رین اک الروك بات 
كانت مجتمعة ام مفرقة؟ ولكنه بینها في الأعراف بقوله روغذنا مُوسى تیبرت ليله مها 

ومن امثلته قوله: رفن ال فرعن وانشز تون ۳. فانه بين كيفية إغرافه هم 
في مواضع آخر لقوله (أن أرب بَعَصَاكَ بح فَأْلقَ)9". وقوله فَآصْرِتٍ شم طريقا فى 
خر یبش 

ومن هذا القبيل أن پذکر وقوع آمر من غير تعرض إلى کونه وقع أولا بتنجیز أو تعليق 
وفد بين في سورتي (الحجر) و(ص) أنه وقع أولا معلقا. قال في الحجر وذ قَالَ رل للمَأنیکد 
ی حدق بترا بن صل ین خمل مَسْنُونِ © فا یه ونفخت فیه ِن رُوحى وال 
سجدین۱ . وفسال في مسورة (ص) (ذ قال رب للمََکة | ی دق با من طون چ فاد 


-~ مها ز و 0 إلى مر ۶ ۰ ور 4 ‌ ۳۷۰۱ ۷۱) 
سَویْه, ونفخت فيه ين ژوحی فقوا له سجدین) 


۱۷۰ 


وبوجز في النوع الثامن: 

بقوله: أن بقع طلب لامر ويبين في موضع آخر المقصود من ذلك المطلوب» ومثاله في 
الأنعام: ولو رلک أنزل عله ملك و ْنا ملكا نمی آلار6 ۰۳۳ فإنه بين في سورة الفرقان 
ان مرادهم باللك القترح انزاله أن يكون نذيرا آخر معه < وذلك في قوله وقالوا ما مدا 
سول بل لام نی ف الأشواق تلا ليه ملك فیخورت معا 


VEYE 9 
0 )( تَذيرًا”‎ 


ولأهمية النوع التاسع: 
يبسط أمثلة ثرية ومتنوعة فيقول: أن يذكر أمر في موضع. ثم يذكر في موضع آخر شيء 

يتعلق بذلك الأمر كأن يذكر له سبب أو مفعول أو ظرف مكان زمان أو متعلق. فمثال ذكر 

سببه فوله: نم قت فلوبکم م بَعْدٍ دنک فهی كَالحجَارَة اواد قسْوّة6*". فانه يبين 

یه" وقوله: (فطال عم امد فقسث قُلُو)9". 

- ومن امثلة ذکر السبب ایضا فوله: يوم بض وجوه وود وَجْوه" فإنه اشار هنا 
لسبب اسودادها بقوله: اما زین نود وُجُوهَهُمْ أفرم(" وقد بينه في مواضم 
اخری في فوله: وم لقمة رى النرين. کدبوا على الله وُجُوهَهُم نُسْودَة7”". 

- ومن أمثلة ذکر الفعول الواحد قوله: إن فى دك له من 6" فإنه لم يذكر هنا 
مفعول يخشى. ولكنه أشار إليه. في سورة هود والذاريات وإيضاحه أن الإشارة في قوله 
هنا إن فى ذلك لَعِبرَةَ لمن عنتی) ۳ راجعة إلى ما أصاب فرعون من النكال 
والعذاب المذكور في قوله: (فَأَحَدَه أنه نكال الآجرَة وآلأول) > ثم إنه تعالى صرح في 
سورة هود بأن ما اصاب فرعون من العذاب آية لمن خاف عذاب الآخرة» فصرح بان 
الحوف واقع على عذاب الآخرة؛ فهو المفعول؛ والخوف المذكور في هود هو الخشية 


۱۷۱ 


اللذكورة في النازعات فقصوله في هود: ما فزغزرت برشاو 9 يَقَدُمُ قوم یو 
امه فَأؤْرد هم لار ونس الور الْمَوْرُوهُ)!؟". وفوله تعالى: إن ى دب لبم 
اف عَذَّاب ال رة" بدل على أن المفعول الحذوف في النازعات هو عذاب الآخرة 
لتصريحه تعالى به في نفس القصة في هود. ويؤيد قوله تعالى في الذاريات: وف موی إذ 
ازسلته فِرَعَوْنَ بسُلطَن شین" لأن قوله في موسى معطوف على فوله: لوَترَكنَ فآ 
َيه لذبن ححَافُونَ لد اب م6" فيكون المعنى وتركنا في قصة فرعون مع موسى وما 
اصابه من العذاب بسبب تكذيبه له آية للذين يخافون العذاب الأليم. ففيه بیان المفعول. 
وأنه عذاب الآخرة كما ذكر في سورة هود. 

ومثاله أيضا قوله: ئر ادوا الْعجْل)0 ونحوها في جميع الآيات اتخاذهم العجل إله: 
نان المفعول الثاني محذوف في جميعهاء وتقديره اتحذتم العجل له ونكتته حذفه دائما 
للتنبيه على أنه لا ينبغي أن يتلفظ بان عجلا مصطنعا إله» وقد أشار إلى هذا الفعول في 
سورة (طه) بقوله: فَكَدَالِكَ ألقى الکامری © فَأخْرَحَ لَهُمْ جلا جَسَدَا له خوار فقاو 
هذ إلَهُكُمْ وال نوس فتيى)*. 

ومثال ذكر ظرف المكان قوله تعالى: لَلْحَمْدُ به رسب الْعَلَمِيتَ6'''". ثم يبين في سورة 
الروم أن السموات والأرض من الظروف المكانية حمده جل وعلاء وذلك في قول لو 
الحْمد ق اروش والأزض)1"". 

ومثال ذكر ظرف الزمان فوله تعالى في القصص: لَه مد فى الأو الجر" 
وقوله: وله ابید فى الْآجِرّة ووا فبين أن الدنيا والاخرة من 
الظروف الزمانية. 

ومثال ذكر المتعلق قوله تعالى في النساء: (وخزض لین عَسَى آنه أن یکف باس الذينَ 
كفرُوا)"'". فإنه هنا لم يبين متعلق التحريضء ولکنه بينه في الأنفال بقوله: ل( حَرَضٍ 


لْمُؤْيِبيينَ علی آلقتال ۳۳ 


۱۷ 


5 زف ق € 8 ۳ ء واس تث- 
- ومن امثلته أيضا: وجا رَبك الماك صَفا صَفا)"" وفوله: مَل بظرون إلا أن 
انهم المليكة أو بان ك0" فانه ذکر في البقرة لاتیانه تعالل بوم القيامة متعلقه 


وذلك في قوله: هَل بنظرون 5 ان باتهم أله فى ظلل ین الما فالجار والمجرور 
الذي هو في ظلل يتعلى بقوله یأتیهم. 


والنوع العاشر: 

على حد قوله: هو الاستدلال على أحد المعاني الداخلة في معنى الآية يكون هو 
الغالب في القرآن فغلسته دیش ره ویر ی ومثاله فوله تعالى: 
(لاغل انا ژسی۳۳۹ . قال بعض العلماء إن الراد بهذه الغلبة هي الغلبة بالسيف 
والسنان وذلك دلیل واضح على خروج تلك الغلبة في الآية: (فل لذیت کفروا مثفلبورت) 
۳ وقوله: (ومن يُفَتِلَ فى سَبیل أله فقتل أو بغلب)" » وفوله: إن يکن كم عشرون 
رون وا يئين(" وان يكن سکم ألْفيَغْلِيُوا این بلذن آي رتوله: ( ار هم 
غلبت آلزوم ب أذ الأزض زهم رن بعد علبهم سَبَغْلِيُوَ © فى بضع سد E‏ 

وقد يكون العنی المذكور متكررا قصده في القرآن الكريم إلا أنه ليس أغلب من قصد 
سواه. والاستدلال به مذكور في هذا الكتاب» وهو دون الأول في الرتبة فالاستدلال به شبه 
الاستئناس. ومثاله قوله: وال یط بالْكَفرينَ”''". قال بعض أهل العلم:معناه مهلكهم 
وإطلاق الإحاطة وإرادة الإهلاك متكرر في القرآن. ومن هذا النوع. إطلاق الظلم على الشرك: 
وذ لبوا تیم بغ" ر ات۰۳۸6 (زالكيزرن مه 
آللمون ۱۳ 


ثم يشرع 5 بيان النوع الحادي عشر 
وهو بیان قرآن بقرآن فيقول: فان أدعى غيرنا مخالفة لناء نزلنا إل البيان بالسنة 
الصحيحة. فان فعل غيرنا الذي خالفنا ذلك ب بينا رجحان ما يظهر لنا أنه الراجح 


۱۷۳ 


ومن الأمثلة (وَرْجُلَكُمْ إلى لک ۳ بالخفض الفهمة مسح الرجلين في الوضوء 
تبينهما قراءة (وأرجلكم) بالنصب الصريحة في الغسل فهي مبينة وجوب غسل الرجلين 
في الوضوء فيفهم منها قراءة الخفض لأجل الجاورة للمخفوض أو لغير ذلك من المعاني. 
فيقول الشيعي وهو القائل بمسح الرجلين في الوضوء بل قراءة الخفض صريحة في المسح 
على الرجلين فهي مبينة أن قراءة النصب من العطف على امحل لأن الجرور الذي هو 
برؤرسكم في محل نصب. فنقول: السنة الصحيحة تدل على صحة بیاننا وبطلان بيانك. 
كقوله # ويل للأعقاب من النارء وغير ذلك من الأحاديث الصحيحة المصرحة بوجوب 
غسل الرجلين في الوضوء. ولنا أيضا أن نقول: لو سلمنا أن قراءة وأرجلكم بالخفض 
يراد بها المسح فلا يكون ذلك المسح إلا على حق» لأن من أنزل عليه القرآن 35 قيل له: 
(وانزلت ریت ال کر نلاس ما تل إلم) ٠"‏ ول يمسح ك رجليه في الوضوء إلا 
على خفين» فتكون قراءة النصب مبينة لوجوب غسلهاء وفراءة الخفض مبينة لجواز السح 
على الخفين. 


ومثاله السالة الثانية في قوله: عة رر أنها الأطهار بدليل فوله تعالى: 
(فطلقوهن یی والزمن المأمور بالطلاق فيه زمن الطهر لا زمن الحيض؛ 
فدل على أن العدة بالطهر. وتدل له السنة الصحيحة كقوله و فتلك العدة التى أمر الله 
أن يطلق ها النساء. والإشارة في قوله إلى تلك العدة لزمن الطهر الواقع فيه الطلاق» وهو 
تصريح من الني و بأن الطهر هو العدة. وتدل له التاء في ثلاثة فروء كما نقدم. واستدل 
من يقول بان القروء احبضات بكتاب وسنة أيضاء أما الكتاب فقوله تعالى: (والنتى ی 
من آلْمَجِيضٍ من نایک إن آزتبلز دجن َه آغهر والتی ريض فإنه رتب 
العدة بالأشهر على عدم الحيض فدل على أن أصل العدة بالحيض وان الأشهر بدل من 
الحيضات عند عدمها. وأما السنة فحديث اعتداد الأمة بحیضتین وحديث دعي الصلاة 
ایام إفرائك. 


۱۷ 


- ومثال السالة الثالثة» بياننا فيها أن نائب الفاعل (ربيون) في قوله تعالى: (وكاين من ب 
َل معه, رییون۳»علی قراءة البناء للمفعول» بقوله تعالى: کب آله لاغل 
أا وَرسُی ۳6‏ وضوها من الایات. وببانه أننا لو قلنا: إن نائب الفاعل ضمير الني ك 
ای موی و تیان ییوت مایا مت یورب 
وتصریح الله تعال: وقد كُدْبَتْ سل ین بل قَصَبَرُوا على ما کذبوا واودوا خن تدهم 
نضرتا ولا مُبَدِلَ تِن فان قوله (لا مبدل لکلمات الله) صریح في أنه لا 
مبدل لکون الرسل غالبین لأن غلبتهم لأعدائهم هي مضمون كلمة (کتب الله لآغلين أنا 
ررسلي) فلا شك انها من كلماته التى صرح بانه لا مبدل لها كما ذکره القرطي وغبر 
واحد. ونفی عن المنصور أن يكون مغلوبا نفیا بانا بقوله ان نضرم فلا غَالِبَ 
کم وقد أوضح تعال أن القتول من القاتلین ليس غالبا في وله (ومن بقل في 
سبیل آله یف از یْفلبت6" ۳" حيث جعل الغالب قسما مقابلا للمقتول. ومعلوم من 
ضرورة اللسان الذي نزل به القرآن. القتول من التقاتلین لیس بغالب. فهذا يبين بایضاح 
أن نائب الفاعل ربيون» وبستشهد له بقراءة قتل (بالتشدید) لأن التکبیر الدلول عليه 
بالتشديد يدل على وقوع القتل على الربيين» ولأجل هذه القراءة رجح الامام الزخشري 
وابن جني والبيضاوي والإمام الألرسي وغيرهم أن نائب الفاعل (ربیون)" ''". 


ثم يعرض النوع الثاني عشر: 

وهو عنده تفسير لفظ بلفظ أشهر وأوضح فيقول: تفسیر اللفظ بلفظ أشهر منه وأوضح 
عند السامع» كقوله تعالى في حجارة قوم لوط مرن عَلََهَا حِجَارَةٌ ِن جيل مُنضّووي6'"', 
فإنه تعالى بين في سورة الذاريات في القصة بعينها أي المراد بالسجيل الطین وذلك في قوله: 
(فالوا إا ازسلن إن قزم ريون © بل غلبم حجار من )۳۳۳ 


۱۷۵ 


ثم يوجز النوع الثالث عشر بقوله: 

أن برد لفظ عنمل لأن يراد به الذكر وأن تراد به الأنثى. فبين المراد منهماء ومثاله قوله 
تعالى: قوذ لمر تَا" فإن النفس تطلق على الذكر والأنثى؛ وقد أشار تعالى إلى أنها 
بتذكير الضمير العائد إليها في قوله: (فقلتا آضربوه ببَعْصٍب4"'*""'. 


والنوع الرابع عشر: 

عنده هو: ومن أنواع البيان أن يكون الله خلق شيئا حکم متعددة فيذكر بعضها في 
موضم. فإنا نبين البقية المذكورة في الواضع الأخرى: وَهوَالْذى جَعَلَ کم آلنجوم لذو يا 
۳ وقوله: (ولقذ رین آلكمَآء الدنیا بمَصَبِيحَ جلها رُجُومًا لْسْيَطِينِ)"'''. وقوله: 
إن E‏ الرت پزیئة آلکراکې ق وا من كل شيط مارٍِ6”” ".ر بين غاا 
يذكر الأمر والنهي أولا؟ ثم يبين في موضع آخر هل حصل الامتثال للامر أو النهي آم لا؟. 
فمثال الأمر: «فووا سا باه وم انزل لاوما نزل بر عم وَإسْهِيلَ وق وَيَخْقُوبَ 
وباط وا اون موی وعیمی ما ون آللپیورت من رهز رق بين خر منْهُن)'"". نقد 
بين أنهم امتثلوا هذا الأمر بقوله: امن سول یال له ين یه یلو كل ام بأ 
مکی ويه وسل لا ترق بت آخدر ین سلو )"". ومثال النهي قوله: وفنا نم لا 
تعدوأ فى الا فقد بين أنهم لم يمتثلوا بقوله: (رلتد عم لین اند وا بنکم ۲ 
الشنت)'"''» وفوله: (وشتلهم عن َلْمَرْيةِ الى کانت حَاضِرَة لخر إذ عدو فى آلکبت۱6 


(IPP 


. وا مراد بعضهم 


(To 


أما النوع الخامس عشر فيوجزه بقوله: 
ومن أنواع البيان دکر شيئا سيقع ثم يبين وقوعه بالفعل كقوله في سورة الأنعام: 
سيول الذين أشركوأ لو شاء آله ما أشرهكنا6”'' .وقد صرح في سورة النحل بأنهم قالوا ذلك 


)۱۳۹(۱۳۸۱۵ 5 ۱ متا رم اي جر هید م سوم‎ E 
بالفعل: (وَقَالَ الذيرت آشرکوا لو سَاءَ اله ما بدا من ذونه. مر . ی‎ 


۱۳۹ 


والنوع السادس عشر: 

هو الإحالة على شيئ ذكر في آبة أخرى؛ وفي ذلك قول أذ لغ كز 
آبة أخرى مثل قوله تعالى: وفذ تر عم فى الکتمب آن ذا يعم دام الله بكر يها ور 
6" والآية احال علبها هي فوله: وَذًا رت لذن وضون فى متا فأغرض عنم حى 
عوضوا فى دی غیره-6 ۳ الآبة في قوله تعالى: (وعلی لین ماو متا ما قَصَضْنا 
ینت۳ والحال عليها هي قوله تعال: على اليرت قَادُوا رما َل ذى طفب) ۳۳ 
والآية في فوله: فد نَطَهرْنَ فائوه يِن خی آمرکم أ واحال علیها هي قوله: 
(شاژکم خر لکم فاثوا خرنکم أ یِنم۳۳6 فاتضح أن محل الإتيان اأمور به احال 
عليه هو محل بذر الأولاد. ومعلوم أنه القبل . 


اما النوع السابع عشر 
فیختصره بقوله: أن پذکر شيء له آوصاف مذکورة في وت أخرءومنه قوله 
(ونذ خلهم م ظِلا یل وبيانه: (أصلها داب نی ۱ ۰ رَظِلٍ مُمْدُ و 


أما النوع الثامن عشر: 
فهو الإشارة من غير نصريح وفي ذلك يقول: أن يشير تعال في الآية من غير تصريح إلى 

برهان بكثر الاستدلال به في القرآن الكريم على شيء مثل قوله: یا الاس أَعْبدُوأ ربكم 

ٍى حَلَفَكُمْ وین ن فلکم لملکم عقون © الى جَعْلٌ لَكُمُ آلازض فرشا والشماه بناء 

ورل من الکمآم ما٤‏ فَأَخْرَّجَ به من ارت رزفا لکم۳۳. فقد أشار الله تعالى في هذه الآبة 

إلى ثلاثة براهين من براهين البعث يكثر الاستدلال على البعث بكل واحد منها في القرآن: 

-١‏ خلق الخلائق: في قوله: (الذى حَلَفَكُِ). 

۲- خلق السموات: في قوله: الى جَعَلَ کم الازض فرگا والشماء بناء 


)۱6۲( 
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۳- إحياء الأرض: في قوله: رال ین الکماء ماء فأَخْرَجَ به ین اللمر ۳۳ ون 


آيات اخرى: فاخي ارش 


بقوله: ذكر لفظ عام ثم التصريح به في بعض المواضع بدخول بعض أفراد ذلك العام 
نيه كقوله: ذَالِكَ ومن يُعَظِمْ رنه فقد صرح بدخول البدن في هذا العموم بقوله: 


(والیذ جلها لر ین شى لوي 


وفي النوع العشرين: 

يعرض دور السنة في بيان القرآن ثم يفصل في الختام أقسام البيان بالنسبة للمنطوق 
والمفهوم فيقول: إنه إذا كان للآية مبين من القرآن غير واف بالمقصود من نام البيان» فإنا نتمم 
البيان من السنة من حيث أنها تفسر للمبين باسم الفاعل» ومثاله قوله تعالى: (إنّ ألصّلَوةَ ان 
على لْمُؤْبيت كِتَبًا مْفُوئا4"*". فقد أشار تعالى إلى اوفاتها بقوله: (أقرِ أَلصَلَة دلُو 
آلششن 9 سق اليل(" وقوله: (واقم لصو رل ورلا مْنَ الیل وقوله: 
یخن جين تنشورت وَحِدنَ نُضیخون6 ۱ وعلی ما ذكره العلماء من آنها في أوقات 
الصلاة» وقوله تصال: انوا خقه, يَوْرَ حَصَادِه76"".على القول آنها في الزكاة وأنها غير 
منسوخةء فانها تشير كما تشير آيات الزكاة في قوله وََانُوأ الرکوة۳6 وقوله: ()خرجنا کم 
یلار 

وأقسام البيان في القرآن الكريم بالنسبة إلى المنطوق والفهوم أربعة لأن كلا من المبين باسم الفعول 
رالمبين باسم الفاعل قد يكون منطوقا وقد يكون مفهوما فاجموع أربعة من ضربين حالتي المنطوق. في 
حالتى المفهوم. 
- الأول: بيان منطوق بمنطوق: كبيان قوله: (إلا ما يعلى عَليَكُمْ6”"" بقوله: حرم 

کم نت۳ 
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۳ 8 ۰ ۰ و 19 
الثانية: بيان مفهوم بمنطوق كيان مفهوم فوله تعالى: (هدی لُلمُتقِينَ)”*". منطوق 
. عن اه ا و ام .و ۳۳ ۱۱۱ ..ج رن 
فوله: (ولذیت لا يؤينورتَ فى ءادانهم زا هو عليه عَمَى) ٠‏ وفوله: رل يزيد 
الل اأ" 


الثالثة: بیان منطوق بمفهوم: كبيان قوله: (حرَمَتْ عَلَيكم الم لدم ۳۳.۰۰ بمفهوم 
أبة من الأنعام؛ فان تحريم الدم منطوق هناء وفوله في الأنعام و دم مُسَفُوحً)"". 
يدل بمفهوم خالفته على أن غير المسفوح ليس كذلك فيبين هذا المفهوم أن الراد بالدم في 
الآية الأولى غير المسفوح. 

واعلم أن مثل هذا من مفهوم الموافقة. مثل بیان قوله (الزاني) بمفهوم الموافقة في فوله: 
(فعلِین نضف ما على ألمْحصَت برت المد اں)"'' فإنه يفهم من مفهوم موافقته أن 
العبد الذکر كالأمة في ذلك يجلد خسین فيبين هذا الفهوم أن الراد بالزاني خصوص 
الجر. 

وني بیان المنطوق بالمفهوم قوله في الخمر: رس ین عَمَلٍ آلشیطن۳۳. فإنه يدل 
على أنها نجسة العينء لأن الرجس هو المستقذر الخبيث ويدل له مفهوم قوله في شراب 
الآخرة (وَسَفَنهُمْ ریم شرابا طهُور ۳۳۳6 فان مفهومه أن خر اهل الدنيا ليست كذلك. 
كما ثاله الفراء وغير واحد. 


الرابعة: بیان مفهوم عفهوم ومثاله: وحصت ین انين اوئوا الکتب۲6. على 
القول بان احصنات هن الحرائر» كما روي عن مجاهد. فانه يدل بفهومه على أن الأمة 
الكتابية لا يجوز نكاحهاء ويدل لهذا أيضا مفهوم قوله تعالى: ومن لم يَسْنَطِمْ نكم طَوَلاً 
أن يتح الْمُخْصَنتِ آَلَمُوْيتت فَمِن ما ملكت ایِمُشکم)۲۲۳ فمفهوم قوله (المؤمنات) 
يدل على منع تزویج الإماء الكافرات ولو عند الضرورةء وهو بيان مفهوم بمفهوم*"". 
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بعد فهذه وقفة على بعض أنواع البيان في القرآن الكريم وهي -برأينا- بعض من كل . 
كلها تحمل دلالة الوضوع والكشف عما خفي من الأشباء بوسائل وطرق بيانية مختلفة لاختلاف 
الأحوال والقامات. كبيان المفهوم بالمفهوم: والمنطوق بالمنطوق. فكل من المفهوم والمنطوق 
اجرورین هما وسيلتان متميزتان لغاية واحدة هي الببان: وهكذا مع كل الأمثلة والأنواع 
الواردة سابقا. أي وسائل متعددة وبيان واحد. وقد أوردناها أيضا لنؤكد المفهوم الجديد الواسع 
للبيان. الذي نتبناه في هذا الموضوع. وهو ما لا شك نوع ومفهوم قد يختلف عن المفهوم المعهود 
للبيان عند الطائفة المتأخرة من أهل البلاغة. 

إن العهود عندهم أن البيان -کعلم- هو قسم من علم البلاغة مثله کمثل علم المعاني 
وعلم البدیع» والبلاغة عندهم كما هو معلوم أقسام ثلائة علم العاني وعلم بیان وعلم بديع. 
ولعل الكلمة الواضحة التي يجب الإدلاء بها من غير خجل في هذا المقام أمام هذا التقسيم هي 
وجوب إعادة النظر فيه (التقسیم). هذه النظرة يشترط فيها أن تكون علمية ودفيقة فاحصة 
وقادرة على أن ترجع الأمور إلى نصابهاء وتكون منطلقة من أصالة اللسان العربي المبين ومن 
أصالة الفرآن الکریم. إذ هي التى نقودنا حتما إلى القول بان البيان هو أشمل من البلاغة وأنه 
شامل لأفسامها الثلائة أيضا وشامل لغيرهاء وعليه نؤكد ضرورة توحيد هذه الأقسام الثلائة 
للبلاغة في علم واحد شامل وواسع هو علم البيان. 

والذي يلاحظ عن هذه الأنواع الخاصة بالبيان في القرآن الكريم يرى ويستخلص أول 
ما يستخلص السعة والشمول في مفهوم البیان كما يستنتج ثانية الوضوح في الفهوم وکذا 
البعد عن التعقيد في مدلولات الأشياء» وإلا كيف يمكن أن يسع المدلول هذه الأنواع كلها وهي 
فليل من كثير؟. 

وبعد عرضنا لأنواع البیان في القرآن يحسن الآن عرض أنواع البيان عند الأصوليين 
وذلك لتوافق المفهومين في القرآن الكريم وفي اصول الشريعة وكذلك لارتباط البيان عند 
الأصوليين بالآبات المحكمات في القرآن الكريم وهي موضوع البحث والدراسة في رسالتناء 
ضف إلى ذلك أن الحكم الصائب والنتيجة العلمية الموجبة في أي بحث هي ما كانت ثمرة 
استفراء واسع ودفیق وحکم. وعرضنا لأنواع البيان عند الأصوليين هو من هذا الباب أيضا. 
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# أنواع البيان عند الأصوليين: 

البيان عند الأصوليين أنواع أشهرها وهو المتفق عليه: 
-١‏ بیان التقرير. 
۲- بیان التغیر. 
۳ بیان التبدیل. 
1- بیان التفسير. 
۵ بیان الضرورة (یضیفه بعضهم). 

غير أنه قبل هذاء بحسن أن نعلم ما الذي كان قبل هذا التفسیم» وهو الذي یوجب 
علينا الحديث عن البيان وأنواعه عند الإمام الشافعي ابن إدريس رحمه الله ورضي عنه الذي 
كان أول من صنف في هذا الموضوع. وعليه فالعائد إلى رسالة الإمام الشافعي التى تعد أول 
مدونة في أصول الفقه وتفسير النصوص لا يجد الإمام الشافعي قد وضع أسماء اصطلاحية 
معينة للبيان حسب الغرض الذي یزدیه بان يكون ذلك البيان للتقرير أو للتفسير أو لغير ذلك 
من الأغراض التي يكون به أداؤهاء وإئما بجد عرضا مفصلا لوجوه البيان في الشريعة حيث 
يكون بكتاب أو بسنة أو باجتهاد ... الخ نهي وجوه متعددةء ون كان بعضها أشد تاکید بیان 
من بعض» رغتلفا عند من يجهل لسان العرب . 

فقد عفد محمد بن إدريس الشافعي في رسالته بابا تحت عنوان كيف البیان ذکر تحته 
خمسة أوجه للبيان. أجملها ثم فصل القول في كل واحد منها على حدة؛ وقد شفعها بالأمثلة 
والشواهد التى توضح ما أراد. وقد عرضنا تفصيل بيان الإمام الشافعي في الفصل السابق عند 
مبحث البيان عند الأصوليين. 

وبعد رسالة الإمام الشافعي امتدت يد الاستقراء والتوسع في ميدان الاصطلاحات إلى 
مباحث البيان في تفسير التصوص فراينا الأصولبين بعده يقسمون البيان من حيث الوظيفة التي 
يمكن أن يؤديها من تقرير أو تفسير أو تغیبر أو تبديل ... إلخ إلى أربعة أقسام وأوصلها بعضهم 
ين 

فالقاضي أبو زيد الدبوسي يقسم البيان إلى أربعة أقسام هي: 
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بيان التقرير وبيان التفسير وبيان التغيير (وهو الاستثناء وبيان التبديل وهو التعليق 
۱۳ 
وأرصلها الامام السرخمسي إلى خمسة حيث اتفق مع أبي زید الابوسي في الأربعة 
الذکورة. وضم إليها خامسا وهو بيان الضرورة '. 
أما الإمام البزدوي الذي تابعه الأكثرون فيما بعد. فقد عدها خسة هي: بیان التقرير 
وبيان التفسير وبيان التغيير. وهو على نوعين الاستثناء والتعلیق وبيان الضرورة؛ وبيان التبديل 
وهو النسخ ” '. 
وهکذا نرى أن ما اعتم» الإمام الدبوسي والسرخسي بیان تغيير وبيان تبديل هو عند 
الإمام البزدوي والأكثرين بيان تبدیل, وان الإمام الدبوسي لم يذكر بيان الضرورة. 
فاشترك الإمام السرخسي مع الإمام الدبوسي في جعل بيان التغيير هو استلناء» وبيان 
الشبدیل هو التعليق. وعدم اعتبار النسخ نوعا من أنواع البيان. واختلف عنه بأنه اعتبر بیان 
الضرورة مع أن أبا زید الدبوسي لم یات على ذكره. فكانت أقسام البيان أربعة عند الإمام 
الدبوسي وخسة عند الإمام السرخسيء وقد اتفق الإمام السرخسي مع الامام البزدوي ومن 
تابعه بأنها حمسة منها بیان الضرورة. إلا أنه اختلف معهم في عدم اعتبار النسخ بیان تبديل. 
وسنعرض فيما يلي لأقسام البيان الخمسة وأوها: 
-١‏ بیان التقرير: 
رهذا اول وجه من أوجه البيان الخمسة التى اعتمدها الإمام البزدوي وأكثر الأصوليين 
من بعده. وبيان التقرير هو: تأكيد الكلام با يقطع احتمال انجاز» إن كان المراد بالكلام 
المؤكد حقيقته أو ما يقطع احتمال الخصوص. إن كان المؤكد عاما. قال الإمام البزدوي: 
أما بيان التقرير فتفسيره أن كل حقيقة تحتمل امجاز أو عام يحتمل الخصوص. إذا الحق به 
ما يقطع الاحتمال فهو بیان تفریر ". 
فمن الأول ما يقطع احتمال الجاز لفظ: يطير بجناحيه من قوله جل وعلا: ما من داب 
فى آلازض ولا طتر بطم ناه لا ام آمتالکم) ۰۳۳ فان الطائر في الآية يحتمل أن 
بستعمل في حقيقته استعمالا مجازياء ذلك أن العرب تستعمل الطبران لغير الطائر فیقال 
للبريد الطائرء مجازا لأنه يسرع في مشیه. كما یقال: فلان يطير بهمته. وتقول للرجل طر 
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في حاجتى أي اسرع. فيكون قوله تعالى: یطبر یه تقريرا لموجب الحقيقة وقطعا 

لاحتمال الجاز. فالمراد بالطائر حقيقة الطاثر العروف. وقد فطع احتمال اجان فكان بیان 
)١845(‏ 

ومن الثاني وهو ما يقطع احتمال الخصوص لفظ كلهم اجعون من قوله تعالى: (فَسَجَدَ 

هرا ےل ۳ ؛ ۶ و و( ۸۷ 0 . 

لْمَلَبَكَهُ کلم أحمَمُونَ6”*' نان لفظ الملائكة لفظ عام يشمل جميع الملائكة ویجتمل 


اشصوص بان كرن افراد بعضهم فقطع هذا الاحتمال توله تعال لبخي اون 
فکان ذلك بیانا قاطعا للاحتمال وذلك ایضا بیان التقریر. 

وهكذا یکون بیان التقریر. كما يلاحظ من الثالین السابقین قاطعا للاحتمال. مقررا 
للحکم على ما اقتضاء الظاهرء وذلك اوضح مرانب البیان "۳. 


بيان التغيير: 

وهو البیان الذي فيه تغيير لوجب اللفظ من العنی الظاهر إلى غيره. قال مثلا خسرو: 
وحقبقته بیان أن الحكم لا يتنارل بعض ما يتناوله لفظه. فوجب أن يتوقف اول الکلام 
عن آخره حتی يصير المجموع کلاما واحدا لثلا يلزم التناقض ۳ 

وذلك کالتعلیق بالشرط الزخر في الذکر. كما في فول الرجل لامرانه آنت طالق إن 
دخلت الدار. 

وکالاستثناء وذلك كما في فوله: لفلان على ألف إلا مائة فلولا الشرط في فوله: إن 
دخلت الدار لوقع الطلاق. ولولا الاستثناء في فوله إلا مائة بعد ذكر الألف لكان 
الواجب عليه ألفاء فبالإتيان بالشرط صار الطلاق معلقاء وبذكر الاستثناء تخیر وجوب 
المائة في ذمته بعد أن كان الكلام يقنضي وجوب الألف. 

وقد فرر العلماء أن تسمية التعليق والاستثناء ونحوهما بيانا مجازا لأن الشرط في قوله: 
(إن دخلت الدار) يبطل کون الكلام إيقاعاء ويصير يمينا والاستثناء في فوله: (ألف إلا 
مائة) يبطل الكلام في حق الانة. إلا أن في التعلیق يبطل الكلام كله. وفي الاستثناء يبطل 
بعضه فالإبطال لا يكون بيانا حقيقة» ولکنه مجاز من حيث أنه يبين أن الرجل يحلف ولا 
یطلق في التعليق؛ وأن عليه تسعمائة لا الفا في الاستشناء". 
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هذا: ومثل الاستثناء والشرط يدل البعض نحو أكرم الرجال العلماء منهم: فإنه بیان 
نغيير» إذ يقوله: أكرم الرجال يدخل العلماء وغيرهم وبقوله (العلماء منهم) يخرج غير 
العلماء فهو بیان تغييرء وقد مثل بعضهم لذلك بقوله تعالى: ويه على الاس جج لب 
من استطاع له سَبيلً)'""'". فخرج غير المستطيع. 

وكذلك الصفة نحو أكرم بني تيم الطوال والغاية نحو أكرم الفقراء أن يدخلوا فيخرج 
الداخلون. هذا ويبدو أن الذين يذكرون هذه القيود استثناء وشرط وغيرهماء على أنها 
من المغيرات يذكرونها لا على سبيل الحصرء وإنما لإطراد التغيير بهاء إذ قد يكون التغيير 
بغيرهاء كما في العطف بعض الأحيان مثل فولك: (انت طالق إن دخلت الدار) 
و(عبدي حر إن كلمت فلانا إن شاء الله)؛ فان عطف الشرطية الثانية على الأولى بعدما 
لحقها الاستثناء مغير لحكم الشرطية الأولى في حق الإبطال. إلا أن أبا زيد الدبوسي 
والإمام شمس الدين السرخسي قد جعلا بيان التغیبر ۳" منحصرا بالاستثناء. واعتبرا 
التعلیق بالشرط بیان تبديل9"". 


۳- بیان التبديل: 
وهو النسخ رذلك أن يرد دليل شرعي متراقيا عن دلیل شرعي متراخیا خلاف حکمه؛ 
ولذلك عرفه كثيرون بأنه بیان انتهاء حكم شرعي بدليل شرعي متراځ عنه''"''. وقد 
یطلسی النسخ على فعل الشارع. وإليه ذهب من فال: هو رفع حكم شرعي بدليل شرعي 
متاخر وإنما جعل النسخ من أوجه البيان» لأنه بیان انتهاء مدة الحكم””"''. وقد رأينا أن 
من العلماء كأبي زيد الدبوسي والإمام السرخسي من يعتبر التعليق بالشرط هو بيان 
التبديل؛ ولا يعد النسخ من البيان. ولقد انبنى هذا القول على أن النسخ رفع للحكم؛ لا 
إظهار للحكم. فحد النسخ غير حد البیان نظرا إلى أن النسخ وإن كان بيان انتهاء مدة 
الحكم. لكن ذلك كائن في حق صاحب الشرع. فأما في حق العباد فهو رفع الحكم 
الثابت» وتبديله بحكم آخر على ما كان معلوما عندهم لو لم ينزل الناسخ» قالوا: وذلك 
بمنزلة القتل فهو انتهاء الأجل في حق صاحب الشرع وقطع الحياة في حق العباد. حتى 
أوجب القصاص والديه. قال الإمام السرخسي ثم هو -يعني النسخ- في حق الشارع 
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بيان محض. فإن الله تعالى عالم بحقائق الأمور لايعزب عنه مثقال ذرة ثم إطلاق الأمر 
بشيء يوهمنا بقاء ذلك على التایید من غير أن نقطع به في زمن من ينزل عليه الوحي؛ 
وكان النسخ بيانا لمدة الحكم المنسوخ في حق الشارع. وتبديلا لذلك الحكم بحكم آخر في 
حقنا على ما كان معلوما عندنا لو لم ينزل الناسخ عنزلة القتل» فإنه انتهاء الأجل في حق 
من هو عالم بعواقب الأمور. لأن المقتول ميت باجله بلا شبهة» ولكن في حق القاتل جعل 
جناية؛ على معنى أن يعتبر في حقه حتى يستوجب به القصاص, وان كان ذلك موتا 
بالأجل المنصوص عليه في قوله: ((۱3 جر فلا ُستفخرون سَاعة ولا يَستَفدِمُونَ6! 
Omo‏ 

وقد أجاب القائلون بان النسخ بیان تبديل بأنه بیان على كل حال فقد سمي بیان تبديل» 
لأن وجه كل من البيان والتبديل قد ثبتا فيه. آما البيان فلكون النسخ -كما مر- بيانا 
لانتهاء مدة الحكم عند الله. وأما التبديل فلكونه رفعا وإبطالا بالنسبة الینا۳۳. 


بیان الضرورة: 

ويعنون به البيان بسبب الضرورة. والإضافة فيه -كما سلف- هي نوع من إضافة الشيء 

إلى سببه. وهو كما قال الإمام السرخسي: نوع من البيان يحصل بغير ما وضع له الأصل' 

'"''. فهو نوع توضيح با لم يوضح للتوضيح. لأن الموضوع للبيان في الأصل هو النطق» 

وهذا مالم يقع البيان به بل بالسكوت عنه لأجل الضرورة- ومن هنا اعتبر العلماء أن 

البيان وقع بسبب هذه الضرورة با لم يوضع له البيان'”' '". 

وعلى هذا فان أبازيد الدبوسي لم يعتبر بيان الضرورة من البيان. فكانت هذه الأوجه 

عنده أربعة وعند غيره خمسة. 

وبيان الضرورة عند القائلين به على أربعة أنواع. 

أ- مايكون في حکم النطوق. وذلك بان يدل النطق على حكم المسكوت عنه لكونه 
لازما لملزوم مذكور وقد مثلوا له بقوله تعالى: فان لز يكن له ولد وَورئه: با 
ليه لش ۳ فان فوله تعالى (وزرنه: بو في صدر الكلام أوجب الشركة 
في البراث من غير بيان نصيب کل من الأبوين» وتخصیص الأم بالثلث في قوله: 
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(فلایّه لش صار ببانا لاستحقاق الأب للباقي من التركة وهو الثلثانء إذ ان 
صدر الكلام مسوق لبيان نصيب كل من الأب والأم''''". 

وبذلك صار نصيب الأب كالمنصوص عليه عند ذكر الا كأنه قيل: فلامه الثلث 
ولأبيه ما بقي» لأن إثبات التركة- كما فالوا- على وجه الاختصاص بالتركتين؛ 
وتعيين نصيب أحدهما لنصيب الآخر بالضرورة. وهكذا لم يحصل البيان بمجرد 
ترك التنصيص على نصيب الأب. بل بدلالة صدر الكلام» وهو قوله تعالى: فان 
لز يكن له ولد ورئه: باه إذ صار نصيب الأب لذلك كا منصوص عليه'””". 
البيان بدلالة حال الساكت الذي وظيفته البيان أو من شأنه التكلم في الحادئة 
بسبب سكوته عند الحاجة إلى البيان. 

لأن البیان واجب عند الحاجة إليه. وذلك كسكوت صاحب الشرع 2 عن أمر 
يعاينه من قول أو فعل عن التغیی كالذي شاهد بياعات ومعاملات كان الناس 
بتعاملون فيما بینهم. ومآكل ومشارب وملابس كانوا يستديمون مباشرها فأفرهم 
عليهم» فسكوته ل وهو الموحى إلبه بيان الشريعة دل أن جميعها مباح في الشرع. إذ 
لا يجوز من الني 35 أن يقر الناس في منكر محضورء ضرورة أن الشارع لا يسكت 
عن تغيير الباطل وأن الله تعالى وصف نبيه بالأمر بالعروف والنهي عن النکر في 
توله تعالى: رهم لو وه عَنِ آلمُنکر)۳ ۳ فكان سكوته بيانا 
يدل على أن ما أفرهم عليه داخل في المعروف خارج عن النکر" ". 

ومن هذا البيان سكوت الصحابة عن أمر يفتى به عام منهم. فقد جعل سكوتهم 
بيانا لسلامة الفتوى التي صدرت من ذلك الصحابي» فسكوتهم بعد وجوب البيان 
بیان ومنه أيضا سکوت البكر في النکاح؛ إذا بلغها نكاح الولي؛ فقد جعل 
سكوتها بيانا للرضاء وذلك لأجل الحياء الذي يمنعها من إظهار الرغبة في الرجال. 
وما دامت تستحي من إظهار هذه الرغبة اعتبر سكوتها إجازة بدلالة حاها. 


بسكوت المولى إذا رأى عبده يبيع ويشتري ٠‏ فان سكوته عن النهي يجعل -كما 
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يقول الإمام السرخسي- إذنا له في التجارة» لضرورة دفع الغرور عن أولئك الذين 
يعاملون العبد. فان الناس لا يتمكنون من استطلاع رأي المولى في كل معاملة مع 
عبده وإنما يتمكنون من التصرف بمرأى العين من المولى؛ ويستدلون بسكوته على 
رضاه. وهکذا جعل سكوته كالتصريح بالادن لضرورة دفع الغرور. 
د- مايثبت ضرورة اختصار الكلام: 

ومثاله عند الحنفية ما إذا قال: لفلان على مائة ودرهم أو مائة ودينارء فان ذلك 
بيان أن المعطوف وهو الدرهم أو الدينار من جنس المعطوف عليه وهو المائة فیکون 
لفظ درهم أو دينار تفسيرا لمائة في قوله: مائة درهم أو ماثة دينارء إذ كل من 
الدرهم والدینار بين بنفسه. ومثل البين بنفسه المقدرات الشرعية كالكيل والوزون. 
هذا ما ذهب إليه الحنفية وخالف في ذلك الشافعية. فلم يعتبروا المعطوف ببانا 
للمعطوف عليه في كل من الحالتين السابقتين» لأن العطف يقتضي المغايرةء فالائة 
مبهمة والعطف لم يوضع للتفسير فیعود تفسير هذا المبهم للمبهم نفسه. وهكذا 
يلزم القر بالعطوف ويكون القول قوله في المعطوف عليه" ' '". 


۵- بیان التفسير: 
وهو بیان ما فيه خفاء۳ ۰ وقد مثلوا لا فيه خفاء ب المشترك وامحمل والشکل والخفي 
فالمشترك: هو اللفظ الذي رضم لمعنيين ختلفین أو معاني مختلفة بأوضاع متعددة واجمل: 
هو الذي خفي في ذاته خفاء لا يدرك إلا ببيان من الجمل نفسه. وهذا عند الحنفية ويرى 
الشافعية وغيرهم, أن من المجسل ما يمككن أن يكون ببانه من طريق امجتهد بالبحث 
والاجتهاد أما المشكل فهو اللفظ الذي خفي من ذاته خفاء يمكن زواله بالاجتهاد. أما 
الخفي: فهو اللفظ الظاهر فيما وضع له. ولكنه عرض له الخفاء عند التطبيق؛: فخفاؤه 
ليس من ذاته ولكن بعارض. وهكذا يكون سبب الغموض والخفاء في النص وجود لفظ 
فيه مشترك بين معنيين أو أكثر ولم يعلم عن الشارع تعيين الواحد في العنیین» أو العاني 
التي وضع ها اللفظء يبدو ذلك في قوله تعالى: وان طَلْقسُمُوهَنْ بن قَبْلٍ أن تَمشوهن وق 


۶ ۰ و وی اک 2.6 م ”م وله 1 وه ص او رو رهگ ۳ وعم 
فر ضتم هن فر يضة فيصف ما فرضع ! أن يعفور. او یعفوا الذ ی بیده عقدة 
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البكح)” ". فالذي بيده عقدة النكاح مشترك بين الزوج والولي؛ وقد اختلفت أنظار 
العلماء في المراد منه في الآية الكريمة وكانوا في ذلك على مذاهب عند تفسير النص. 
كما يبدو في قوله تعالى: (وَالْمُطَلفَتُ يترئْضر بانفیهن لح قرو" ". فلفظ القرء 
مشترك بين الحيض والطهر في اصل الوضم. وقد استعمله العرب في كليهما. ومن هنا 
اختلفت أنظار العلماء أيضا في تحديد المراد منه في النص عند تفسيره. 

وقد يكون سبب الخفاء: الإجمال في اللفظء كما إذا استعمل الشارع لفظا في معنى شرعي 
أراده. ولكنه أجمله ول يفصله مع أن للفظ معنى خاصا به في الأصل. 

وقد يكون سبب الخفاء في النص أن يحصل فيه لفظ مشكل بأن يكون اللفظ مشتركا كما 
أسلفنا أو تکون فيه غرابة تدعو إلى ضرورة التفسير كما في قوله: ان آلانسین خُلِقَ هلو 
إذَا مکه اشر جَرُوعًا ج وَإِذَا مه یر منوعا) ۳ ولفظ (هلوعا) لفظ غريب 
فكان لابد من إزالة هذه الغرابة ليزول الغموض والخفاء. والذي فسره وقرب معناه 
توله: (إذَا مه الشرٌ جَرُوعًا تع وَإِذَا مه ابر نوع '". 

وقد يرد الخفاء عند التطبيق: كان يكون في النص لفظ ظاهر فيما وضع له. ولكن التبس 
الأمر عند التطبيق على بعض الأفراد لوجود وصف زائد في الفرد امحدید. أو نقص فيه 
أو لأي سبب من أسباب الالتباس حبث بحتاج عند التطبيق إلى نظر وتامل واستعانة بامر 
خارج عن الصبغة. كما في قوله تعالى: وَآلسَارِقٌ وَآلسَارِقة فَأقْطَعُوَا أْدِيهُمَا"'". حيث 
اشتبه الأمر عند تطبيق (السارق) على مرتكب جرية فيها وصف زيادة أو نقص على 
السرقة كالنباش. ومن هنا يرى أن الخفاء يمكن أن يكون في ذات اللفظ كما في (المجمل 
والمشكل)ء ويمكن أن يكون لعارض كما في (الخفي)''"'". 

وهكذا يكون بیان الخفاء في وظيفة بیان التفسبر شاملا لا قد يكون من عمل الشارع كما 
في (الجمل). ولا قد يكون من عمل المجتهد كما في (المشكل والخفي). وما اختلف فيه 
عند العلماء (التخصيص) الذي هو قصر العام على بعض أفراده» فذهب الشافعية إلى أنه 
بیان تفسير. وذهب الحنفية إلى أنه بیان تغيير. فالشافعية يرون أنه يفسر موجب العام 
ويوضح أنه يوجب الحكم في بعض الأفراد التى يشملها العام فقط 


۱۸۸ 


أما الحنفية فرون أن التخصيص ينزل بدلالة العام من القطعية إلى الظنبه. اد أن من المتفق 
عليه أن العام بعل الء 5 : يصبح ظنی الدلال2' . 


ومن تصنيف الأصوليين هذا نلحظ أن البيان ثابت في دلالته على الوضوح والكشف 
عما خفي من الأشياء والأمور. وما التقرير والتغبير والتبديل والتفسير والضرورة إلا وسائل 
متباينة تؤدي غرضا واحدا هو البيان في مفهومه الواسع والشامل. 
وبعد هذا يمكن إيجاز ما ذكرنا في النقاط المركزة التالية: 
- أنواع البيان في القرآن ولدى الأصوليين تؤكده سعة المصطلح وشموله. 
- المفهوم الواسع للبيان هو الوضوح والإظهار والإبانة لخفايا الأشباء والعاني. 
- فد نتعدد وتتنوع الوسائلء والهدف واحد هو البيان بالمفهوم الواسع. 
- لايمكن باي حال إسقاط الفهوم المعهود الجزئي على هذا النوع من الدراسة البيانية. 
- لم نعثر على أثر من آثار الفهوم العهود الجزئي من خلال عرضنا لأنواع البيان السالفة. 
- وبعد هذا أيضا يحق لنا أن نتساءل لاذا أغفل المفهوم الواسع والشامل من المصدر الحجة 
(القرآن) ووضع المفهوم الجزئي احدود. ثم اتبع؟ 
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الطلاق ۰۸. 

آل عمران ۱٤١‏ . 

المجادلة ۲۱. 

الأنعام ۳۱. 

آل عمران ۱۱۰. 

الناء ۷۸. 

اضراء الببان. الشنقيطي. ج ۰۱ ص ۲۱ - ۰۲۲ (بتصرف). 
مود ۸۲. 

الذاریات ۳۳ - ۳۸. 

اضواء اليان. الشنفيطي. ج ۰۱ ص ۲۱ (بتصرف). 
البقر: ۷۲. 

التر: ۰۷۱ 

أضواء اليانء الشنفيطي: ج ۰۱ ص ۰۲۸ (بتصرف). 
الأنعام ۹۷ 

اللك ۵ ۰. 

الصانات ۰۷. 

البفرة ۱۳۰. 

البتر : ۲۸۵ . 

النساه )۱6 

. ٠١ البقرة‎ 

.٠١١ الأعراف‎ 

أضوء اليبان. الشنقبطي. ج ١‏ ص ۲۵ (بتصرف). 
الأنعام .١٤١‏ 


۱۹۳ 


التحل ۵ ۳. 

اضواء البيان. الشنقيطي. ج .١‏ ص ۲۵ (بتصرف). 
النساء ۱۸۰. 

الأنعام ۱۸. 

. ۱۸١ النحل‎ 

الأنعام ۰۱1۱ 

القرة ۲۲۲. 

البقرة ۲۲۳. 

اضواء البان. الشنقبطي. ج .١‏ ص ۲۱ (بنصرف). 
النساء '03. 

الرعد ۳۵. 

الواقعة ۳۰. 

اضواء البيان؛ الشنفيطي؛ ج ١ء‏ ص ۲۱ ۲۷ (بتصرف). 
البقرة ۲۲. 

البثرة ۲۲. 

الفر: ۲۲. 

.١114 البقرة‎ 

أضواء البيان. الشنقيطي. ج ۰-۱ ص ۲۷ - ۲۸.(بنصرف). 
اج ۳۲. 

الحج ۳۱. 

اضواء الببان الشنقبطي. ج ١١‏ ص ۲۷. 

النساء ۰۱۰۳ 

الإسراء ۷۸. 

هود ۱۱ 

الروم ۱۷ 

الأنعام ۰۱1۱ 

الحج ۷۸ 

المقرة ۱۷ ۲. 

المائدة ۰۳ 

المائدة ۰۱. 

القرة ۰۲. 

فصلت ۰۲ . 

ناطر ۳۹. 

المائدة ۰۳. 

.١46 الأنعام‎ 
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النساء 76 

4٠ المائدة‎ 

الإنسان ۲۱. 

. ٠6 المائدة‎ 

الناء ۵ ۲. 

آضواء البيان؛ الشنقيطي. ج ۰۱ ص ۲۸ - ۲۹ - ۱۳۰ (بتصرف). 

تفر التصوص. د: محمد اديب صالح» ص ۰۲۷ الکنب الاسلامي: ط ۰۱۳ ۱۹۸٩‏ . 

انظر تقویم اصول الفقه و تحدید أدلة الشرع للدبوسي. ص ۰4۲٩‏ خطوط دار الکتب المصرية؛ (نقلا عن تفسبر النصوص). 
ص ۲۹. 

ابو زید الابرسي هو عبد الله بن عمر بن عیسی الدبوسي» احد قضاة السبعة» ومن أجل کبار الحنفية من الففهاه. والیه 
انتهت مشيخة بخاری وصمرفند وما والاهما.وكان يضرب به المثل في النظر واستخراج الحجج. وهو أول من وضع الخلاف. 
والدبرسي نسبة إلى دبوسة قرية بين بخارى سمرفند. ومن أشهر تصانیفه كتاب (الأسرار في الأصرل) و(تقويم الأدلة) في 
الأصول. و(ناسیس النظر) في الخلاف. وله (خزانة المدى) و(نظم الفتارى)؛ نوی سنة ۳۰)ه. 

أنظر أصول السرخي. ج 7 ص ۲۱ .. ۵۳ 

اصول البزدوي. ج ۳. ص ۸۲۸ - ۸۲۵ - 8137, نقلا عن تفسير النصوص. د: محمد أديب صالح» ص ۳۰. 

أصل البزدري: ج ۰۳ ص ۸۲۵ - ۰۸۲۱ نقلا عن تفسير التصوص. د: محمد أديب صالح؛ ج ۰۱ ص ۲۲ (هامش). 


الأنعام 8". 

انظر اصول السرخسي: ج ۰۲ ص ۲۸. 

احجر ۴۰. 

راجع (نسهیل الوصول إلى علم الأصرل) الشيخ محمد الحلاري» ص ۱۱۸-: (نقلا عن تفسير التصوص: د: محمد اديب 
صالع ص 74). 


المرآة من المرفاة» منلا خسرو» ج ۰۲ ص ٠١١‏ (نقلا عن تفسير التصوص ص 44). 

.۳۵ //۰ص ۰۱۲۷ / ۸ ص‎ // I H ۷ 

آل عمران ۹۸. 

أنظر المرآة من المرقاة؛ لمنلا خسروء ج ۰۲ ص ۰۱۲۷ 

انظر تفسير النصوص. د: محمد أدبب صالح» ج ۰۱ ص ۳۱. 

أنظر معاني القرآن. للغراء. ج ۱. ص ۰۱1 وأنظر الکشاف الإمام الزتمشري؛ ج ٠۲‏ ص 4۹٤‏ . 
اصرل الرخسي. ج ؟. ص ۵۳ فما بعدها. 

پرنس 9]. 

انظر: اطول السرخسي. ج ۰۲ ص ۵1. 

آنظر: المرأة الرفاة. لمنلا خسروء مع حاشية الإزميري. ج ۲. ص ۱۲۱ - ۱۲۷ - ۱۲۸ (نقلا عن تفسير التصوص. ص ۲۱ 
- ۳۷). 

اصول السر خسي: ج ۰۲ ص 9۰. 

تسهیل الرصول للمحلاوي. ص ۱۲۱ - ۱۲۷. 

النساء ۰۱۱ 
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أنظر. اصول السر سي ج ۰۲ ص ۰ 


الا عراف ۱3۷ 
انظر: کشف الأسرار. على اصول البزدري لعبد العزیز البخاري.ح ۳. ص ۰۸۱۸ نقلا عن تفسير النصوص. د محمد أديب 
صالح. ص 1۱. 


راجع كلف أسرار على أصول المردري. لعبد العزیز البخاري. (ج و ص ۸۲۷). 


البقر: ۲۳۷ 

ال ۳۲۸ 

المعارج ۹ - ۲۰. 

المعارج - ۰ ۲. 

المائدة ۳۸. 

تفم التصوص: د: محمد آدیب صالح.. ص ۷ 


۱۹1 


الفصل الل 
وسائل البيان وحفیفته 


التمهيد: 
انطلاقا من مفهومنا للنظام اللغوي للعربية ذي المستويات الثلائة التالية: 
أ- المستوى الصوتي. ويمثله علم الصوت. 
ب- المستوى الصرفيء ویثله علم الصرف. 
ج- المستوى التركيي بشقيه. التركيي الثابت (علم النحو)؛ والتركيي المتغير (علم المعاني). 


نتناول في هذا الفصل وسائل البيان. وقد رأينا أن اللغة هي الوسيلة الأولى والكبرى 
للبیان. إذ لا بيان بدون لغة. ولا كانت اللغة على حد تعريف أبي الفتح بن جنى: أصوات يعبر 
بها کل قوم عن آغراضهم. حللناها إلى عناصرهاء فظهر أن الصوت هو الوسيلة الصغرى التي 
بها يتحقق البیان وهو ذو وظبفة بيانية. ثم تليه الكلمة المفردة على الوظيفة نفسها ثم التركيب 
بشقيه المتلازمين والمترابطين (النحو والبلاغة)؛ إذ للمعاني النحوية الثابتة المجردة في التركيب 
العربي وظيفتها البيانية وللبلاغة (علم المعاني) كذلك وظيفتها البيانية المتميزة في الجملة 
العربية. ولئن بدت المستويات منفصلة بعضها عن بعض أثناء دراستنا هاء إلا أنها تعمل كلها 
جملة واحدة مجتمعة. ولي لحظة واحدة. حيث لا يتحقى البيان بها إلا وهي مجتمعة متكاملة 
والوظائف التي تؤديها هذه المستويات هي وظائف جزئية لأنها منطلقة من جزء لا من كل. 


تعريف الوسيلة لغة واصطلاحا: 

جاء في لسان العرب: وسل الوسيلة المنزلة عند اللك. والوسيلة: الدرجة والوسيلة: 
القربة. ووسل فلان إلى الله وسيلة إذا عمل عملا تقرب به إليه. والواسل: الراغب إلى الله ... 
وتوسل إليه بوسيلة إذا تقرب إليه بعمل. وتوسل إليه بكذا: تقرب إليه بحرمة آصرة تعطفه عليه. 
والوسيلة: الوصلة والقرسى. وجمعها الوسائل. قال الله تعالى: "ول ألذين يَدْ عور 
يتوت إل رَبَهِمْ آلْوَيسيلة اب۰۳۳6 والوصلة ادل على المعنى عندنا ولعله أخذها من 
الصحاح قبله. 


۱۹۷ 


وقال الجوهري: الوسيلة ما يتقرب به إلى الغيره والجمع الوسل والوسائل والتوسيل 
والتوسل واحده وفي حديث الآذان: اللهم آت محمد الوسيلة: هي في الأصل ما يتوصل به إلى 
الشيء ويتقرب به. والمراد به في الحديث: القرب من الله تعالى ". 

وجاء في أساس البلاغة: وسل -لي أليه وسيلة ووسائل. وأنا متوسل إليه وواسل 
ووسلت إلى الله بالعمل: تقریب. قال ليبد: 


أرى الناس لابدرون ما فدر أمرهم *** بلى كل ذي بين إلى الله واا ۱ 


وقال الراغب الأصفهاني: وسل الوسيلة التوصل إلى الشيء برغبة وهي أخص من 
الوسيلة لتضمنها لعنی الرغبة. قال تعالى: [وأبتغأ یه آلْوَيلّة4””). وحقيقة الوسيلة إلى الله 
مراعاة سبيله بالعلم والعبادة. وتحري مكارم الشريعة وهي كالقربة» والواسل: الراغب إلى 


(۹ 
الله . 


ومن هنا فالوسيلة هي الأداة التى یتوصل بها إلى معاني الأشياء. وانطلاقا من الفهوم 
الشامل والواسع للبيان الذي عرضناه في الفصل السابق نقول: إن وسائل البيان كثيرة وعديدة 
ومتنوعة. هذه الكثرة وهذا التنوع لا يتسع له الفصل وعليه سافتصر في التركيز على الأهم 


همه . 


اللغة الوسيلة الکبری للبيان: 

ولعل آکبر وسيلة للبیان يعيش بها الانسان ويمارسها في حياته هي اللغة. وقد عرفها ابو 
الفتح بن جني بقوله: هي اصوات يعبر بها كل قوم عن آغراضهم". وتبارك الله القائل 
خلت آلانسن © عَلْمَهُ آلْبيَانَ)”' والقائل ايضا: (وناآزسلتا ين سول إلا سان یب 
نا فاللسان هو اللغة. ووظيفة الرسل هي البيان للشريعةء ولا يحصل بیان ولا 
یتحقق إلا بوسيلة كبرى كبر الشريعة وعظبمة عظم الرسالة هذه الوسيلة هي (اللسان). واعني 
به اللغة في اصطلاحنا المعاصر إذ لا بيان بدون لسان في دائرة المنطوق. 

وينطوي تحت مصطلح (اللغة) علوم عدة نذكر منها علم الصوت وعلم الصرف وعلم 
النحو وعلم البلاغة الجامع للمعاني والبيان والبديع. وتعتبر -برأينا- مضامين هذه العلوم 


۱۹۸ 


المذكورة وسائل للبيان ذي المفهوم الواسع والشامل. والتعرض ها جميعا مادة مادة يتطلب الجهد 
الأكر والوقت الأوفر والصفحات الكثيرة. والقام هذا لا يفي الجمبع. لذا سنركز في التفصيل 
على الأهم منها وليقس مالم يقل .. إذن فما هي اللغة؟ 


أولا: اللغة: 

لعل أول من عرف اللغة فيما نظن من العرب هو أبو الفتح بن جني في كتابه ا لخصائص» وتعريفه 
هذا أثار دهشة الباحثين اللغویین امحدئین لأنه يقترب إفترابا شديدا من كثير من تعريفات امحدئین, ولأنه 
يشمل معظم جوانب التعريف التي عرضها علم اللغة في العصر الحديث. 

يقول ابن جني معرفا اللغة: باب القول على اللغة وما هي: أما حدها فإنها أصوات 


يعبر بها كل قوم عن آغراضهم"". والناظر إلى تعريف ابن جني هذا يلحظ أنه يشتمل على 
-١‏ إن اللغة أصوات. 
۲۳- إن اللغة تعبير. 


۳- اللغة يعبر بها كل فوم. 
-٤‏ انها تعبير عن الأغراض. 


والذي أثار حقا دهشة العلماء هو أن ابن جني قصر اللغة على (الأصوات)ء واخرج 
(الكتابة) من هذا التعريف. وهو دليل واضح على أن علماء العربية كانوا يدرسون اللغة 
باعتبارها لغة منطوقة قائمة على الأصوات لا لغة مکتوبة. 

جاء في دائرة العارف البريطانية أن اللغة يمكن تحديدها بانها نظام من الرموز الصوتية؛ 
وفي دائرة المعارف الأمريكية يمكن تحديدها بأنها نظام من العلامات الصونية. ومن هذه 
التعاريف يمكن إخراج الكتابة من حيز اللغة. وهذا ما يؤكد فول (مسم‌سن 38165061565) أن 
اللغة بنظر إليها عن طريق الفم والعین"". واللغويون الحدثون يعالجون هذا الجانب في تعريف 
اللغة معالجة حديثة لكنها لا تبتعد كثيرا عما قرره العلامة اللغوي ابن جني من أنها أصوات. 
لأن اللغة سواء كانت نظاما من الرموز الصوتية أو نظاما من العلامات الصوتية أو جزءا من 
العلامات السيميولوجية على ما يذهب (دي سوسیر) فان المهم أنها تدرس باعتبارها 


۱۹۹ 


(اصوانا)؛ وليس باعتبارها حروفا مكتوبة. ولعل ربط! دي سوسير” اللغة بالأنظمة المختلفة 
للعلامات يشير بوضوح إلى فصله بين اللغة باعتبارها نظاما من العلامات الصوتية الاصطلاحية 
وبين أي نظام آخر من العلامات» ومنه نظام العلامات الكتابية. بقول دي سوسير: للغة تقليد 
شفري مستقل عن الكتابة على نحو آخر» ولكن تميز الشكل الكتابي ينأى عن رؤيته لقد أخطأ 
أوائل الألسنيين في ذلك (بوب) نفسه لم يميز بوضوح بين الحرف والصوت آما العام اللغوي 
(فندريس)» فيقرر أن هناك لغة من بين ختلف اللغات الممكنة تطغى على جميع ماعداها بتنوع 
وسائل التعبير التى طرقها وهي اللغة السمعية التي نسمی أيضا لغة الكلام أو اللغة الملفوظة''"'. 

وهذه النقطة في التعريف بين اللغة بهذا المعنى الذي آشار إليه ابن جني والذي جعل 
اللغوین المحدثين يفرقون به بين اللغة باعتبارها أصواتا وبين العلامات الأخرى» ومنها لغات 
الإشارة. هذه النقطة قد أشار إليها أحمد ابن فارس في سياق حديثه عن موضوع آخر لكنه فرق 
تفريقا فاطعا بين الكلام وبين لغة الإشارة فيقول: الأبكم قد يدل بإشارات وحركات له على 
أكثر مراده ثم لا يسمى کلاما . 

وإذا كان ابن جني قد أخرج (الکتابة) من تعريف اللغة فقد قرر غير واحد من 
اللغويين احدئین هذه النقطة ون كان بعضهم يشير إلى اعتماد لغة الكتابة على اللغة المنطوقة في 
انها تعتمد عليها. ومن هنا نرى الاختلاف بين اللغة المكتوبة واللغة المتكلمة. والحقيقة أنهما لا 
ختلفان ابدا. ومن الخطا أن نظن أن النص المكتوب يعتبر تمثيلا دقيقا للكلام. على ما قرره 
العلامة اللغوي أبو الفتح ابن جني في کون اللغة أصوات يعبر بها كل قوم عن أغراضهم تكون 
دراستنا لوسائل البيان في هذا الفصل. وانطلاقا من معالم المنهج العلمي التطور لمدرسة أبي علي 
الفارسي اللغوية التي يمثلها ابن جني وعبد القاهر احرجاني والزخشري والإمام السكاكي هذا 
المنهج الذي يؤكد أن مستويات بنية اللغة ثلائة وهي: 
-١‏ البنية الصوتية (علم الأصوات) 
۲- البنية الصوتية الإفرادية (علم الصرف). 
۳ البنية التركيبية. وهي قسمان مترابطان. 

أ- بنبة تركيبية محردة ثابتة (علم النحو). 

ب- بنية تركيبية متغيرة (علم المعاني). 


۳۰۰ 


وني هذه المستويات هي التي أقرها أبو يعقوب السكاكي في المفتاح» يقول الدكتور جعفر 
دك الباب: بؤلف الكتاب (مفتاح العلوم) بافسامه الثلائة بنية واحدة لا تنجزأء ويمكن أن تيز 
ضمن هذه البنية الواحدة مستويات متدرجة؛ تبتدئ من البحث في الأصوات. لتنتقل إلى البحث 
في الكلمة المفردة؛ ثم تتابع البحث في التراكيب من حيث علاقاتها النحوية والمنطقية أولاء ثم 
من حيث علاقاتها بالسياق الكلامي والمقام”'''. ثم يفصل بنية كتاب المفتاح بقوله: إني أرى 
منهج السكاكي في (مفتاح العلوم) هو المنهج العلمي المتطور من إدخال تطوير هام في التأليف 
اللساني العربي. يتجلى في دراسة علم الصرف قبل دراسة علم النحو. وقد ذكر الإمام 
السكاكي في مقدمة الكتاب ما يلي: لأن مارات الخطأ إذا تصفحتها ثلاثة: المفرد والتأليف 
وكون الرکب مطابقا ما يجب أن يتكلم به وهذه الأنواع بعد علم اللغة هي المرجوع إليها ني 
كفاية ذلك مالم يتخط إلى النظم. فعلما الصرف والنحو برجع إليهما في المفرد والتألبيف. وبرجع 
إلى علمي المعاني والبيان في الأخير. ولا كان علم الصرف هو الرجوع إليه في الفرد: أو فيما هو 
في حكم الفرد والنحو بالعكس من ذلك كما ستقف عليه وأنت تعلم أن المفرد متقدم على أن 
يؤلف. وطبق المؤلف للمعنى متأخر عن نفس التالیف لا جرم أنا قدمنا البعض على هذا الوجه 
وضعا لنؤثر ترتبا استحقه طبقا””''. إن المنهج العلمي التطور للسكاكي في (مفتاح العلوم) 
كشف خصائص بنية اللسان العربي في مستوياتها المتدرجة. وظهرت ثقة السكاكي المطلقة بهذا 
المنهج في تأكيده في مقدمة الكتاب أنه يضمن لن یتفن ما صنفه أن تنفتح عليه جميع المطالب 
العلمية التي تمكنه أولا من الاحتزاز عن الخطأ في كلام العرب والتي تمكنه ثانيا من فهم إعجاز 
القرآن الكريم ودفع جميع المطاعن في القرآن من حيث اللفظ ومن حبث الإعراب ومن جهة 
ای ويقول في سياق الكلام والمضمون أيضا: عنوان الكتاب (مفتاح العلوم) يشتمل 
على لفظة (مفتاح) في صيغة المفرد ولفظة (العلوم) في صيغة المجمع» وأرى أن صيغة المفرد 
(مفتاح) تؤكد على البنية الواحدة للكتاب التي لا تتجزأء وأن صيغة الجمع (العلوم) تؤكد على 
المستويات المتميزة ضمن البنية الواحدة ..۰ ثم يقول: والسؤال الذي يطرح نفسه هو التالي: لماذا 
اشتهر القسم الثالث من (مفتاح العلوم) الخاص بعلمي العاني والبیان؛ وأهمل القسم الأول 
(الخناص يعلم الصرف) والقسم الثاني الخاص بعلم النحو؟. السبب واضح برأيناء تم ذلك لأن 
المنهج السائد في التأليف اللساني العربي ما قبل الإمام السكاكي كان يقضي بدراسة علم النحو 


۳۱ 


أولا ثم تلیها دراسة علم الصرف. ولعل الفضل الأول في جعل علم الصرف سابقا لعلم النحو 
بعود إلى آبي الفتح بن جن في المنصف بقوله: نفد كان من الواجب على من أراد معرفة النحو 
أن يبدا بالتصریف. لأن معرفة ذات الشيء الثابت ينبغي أن يكون اصلا لمعرفة حاله المتنقلة”'''. 

ثم جاء السكاكي بعده فبلور هذه النظرة حين جعل دراسة علم الصرف سابقة لعلم 
النحو وعندما آخذ شراح البلاغة تقسيم السكاكي لعلوم البلاغة إلى (معاني وبيان وبدیع) 
تخلوا عن تعريف السكاكي لعلوم المعاني: وهو تتبع خواص تراكيب الكلام في الإفادة وما 
بتصل بها من الاستحسان وغيره لینحرز بالوفوف عليها عن الخطإ في تطبيق الكلام على ما 
تقتضي الحال ذکره ". 

وعلم العاني وفى هذا التعریف دراسة تطبيقية تتجلی في تتبع كيفية ارتباط الاسناد 
بالإفادة عن طریق دراسة الجملة في السياقات الختلفة. وقدم القزویی في الایضاح تعریفا بدیلا 
لعلم العاني وهو :علم یعرف به احوال اللفظ العربي التي بها يطابق مقتضی الال". فاسقط 
الفزويني بذلك الجانب الذي أكده الإمام السكاكي والتمثل في تتبع كيفية ارتباط الاسناد 
بالإفادة وقد ساد تعريف القزويني لعلم المعاني إلى يومناء وتكرس بسبب ذلك فصل النحو 
والبلاغة بعضها عن بعض ". 


مفهومنا للنظام اللغوي للعربية: 
يشتمل النظام اللغوي للعربية على ثلائة مستويات هي: 

-١‏ المستوى الصوتي: الذي لا يوجد إلا مجسدا في البنية الصوتية للمفردات. ويختص علم 
الأصوات اللفوية بدراسة مكونات تلك البئية الصوتية. ويرتبط بالستوی الصوتي نظام 
الكتابة الذي هو وسيلة لتسجيل المستوى الصوتي. 

۲- المستوى الإفرادي: للكلمات (مستوى الكلمات الفردة) وله جانبان متلازمان: 

أ- البنية الصوتية للكلمة: يختص بدراسة أوزان علم الصرف. 
ب- البنية الدلالية للكلمة: ويختص بدراستها علم المعجم. 

*- المستوى التركيي للكلمات (مستوى الكلمات المركبة بعضها مع بعض أي التراكيب). 

وله جانبان. 


۳۲ 


أ- التراكيب غير الإسنادية: ويختص بدراستها ءلم النحو في بعض أبوابه كبافي 
الجرورات والتوابع. 
ب- التراكيب الإسنادية (الجمل): ويختص بدراستها كل من علم النحو وعلم المعاني. 


# سبب اشتراك علمي النحو والعاني في دراسة الجملة: 


والسبب في اشتراك علمي النحو والمعاني في دراسة احملة يرجم إلى أن للجملة جانبين 


متلازمين هما: 
-١‏ جانب البنی الذي يتمثل في «ستوى البنية الصوئية للجملة. 


- ١ 


جانب المعنى الذي يتمثل في مستوى البنية العنوية للجملة. 


ویتجلی مستوى البنية الصوئية للجملة في ظاهرتين متلازمتين: 
الاول: ترتيب تسلسل الكلمات المكونة للجملة. 
الثانية: التنغيم. وهو وسيلة لتمييز الأنواع المختلفة للجملة الخبرية والاستغراقية 
والتعجبية. 


ويمبز في البنية المعنوية للجملة مجالان متلازمان للدراسة هما: 

الأول مجال الدراسة المنطقية للجملة وهو مجال ساكن لا يتغير حسب حال السامع؛ لأن 
الجملة تدرس فيه معزولة عن السياق الكلامي والمقام. ويشترط في هذا اجال في الدراسة 
توافق الإسناد المنطقي بين العنصرين المكونين للجملة هما المسند والسند إليه. ويختص 
علم النحو بمجال الدراسة المنطقية للجملة. 

والثاني: مجال الدراسة الإبلاغية للجملة وهو مجال متغبر حسب حال السامع» لأن الجملة 
تدرس فيه حسب حال السامع ضمن السياق الكلامي والقام. ويشترط في هذا اجال في 
الدراسة توافر الإفادة بالنسبة للسامع. ويختص علم المعاني الذي هو أحد علوم البلاغة 
الثلائة حسب الفهوم الساند. وهي: (العاني والبيان والبديع) بمجال الدراسة الإبلاغية 
للجملة عن طريق تتبع أحوال السند والسند إليه من أجل بیان كيفية ارتباط الاسناد 
بالإفادة التى تحملها الجملة للمخاطب (السامع) في السياقات الكلامية والمقامات 
الختلفة. 


۳۳ 


وفي ضوء عرضنا للنظام اللغوي نظهر العلاقة بين النحو والمنطق والنحو والبلاغة وفي 
ضوء ييز مجالين متلازمين لدراسة البنية العنوية للجملة. 
- الأول: نحوي ساكن لا يتغير حسب حال السامع. لأنه يرتبط بالدراسة المنطقية للجملة 
التي تستوجب توافر الإسناد. 
والثاني: مجال ابلاغي متفیر حسب حال السامع لأنه برتبط بالدراسة الابلاغية للجملة 
التي نستوجب توافر الافادة بالنسبة للسامع. ويظهر خطأ القول بالتمییز في معنی الجملة 
بن معنی نحوي اصلي ومعنی بلاغي ثانوي". 


أ- الستوی الصوتي: 
ویبین الدکتور جعفر دك الباب الدراسة الصوئية في التراث اللفوي العربي بقوله: 
تقسم الأصوات في علم اللغة الحديثة إلى صائتة (15اعنإ1/0) وصامتة (000500065). 
يكون الصوت صائتا إذا كان النفس الذي يؤدي إلى إصداره يجري طليقا لا يعترضه 
عائق حسی خروجه بمريه من الفم. كالصوت (8) أو (0) مثلا: ويكون الصوت صامتا إذا 
صادف النفس الذي يؤدى إلى إصداره عائقا في نقطة ما يعترض طريقه حتى خروجه من الفم 


كالصوت (1) أو (۳) مثلا. 
ويستخدم في علم اللغة الحديث مصطلحا (الحرف) و(الصوت). يشير الحرف إلى شكل 
الكتابة ويشبر الصوت إلى كيفية النطق. 


اما في علم اللغة العربية فيستخدم مصطلح (احرف) للدلالة على شكل الكتابة 
والإشارة إلى الصوت. كما لا تدرس الاصوات من حيث تقسيمها إلى صامتة وصائتة. بل 
تدرس من حيث مخارجها. فهل يعني ذلك أن علماء العربية لم يميزوا بين الصائب والصامت؟ 
وهل يعقل أن يرتكب جميع علماء العربية مثل هذا الخطأ في دراسة الأصوات؟. 

إن البدا المنبع في دراسة الحروف (الأصوات) في علم اللغة العربية يقوم على التمييز 
بين الساكن والمتحرك لذا بحث علماء العربية بالتفصيل محل الحركات من الحروف وكمية 
الحركات كما صنفوا بضعة حروف في مجموعة أطلقوا عليها تسمية حروف العلة أو حروف المد 
واللين. 


۳4 


بتفق علماء العرببة على أن عدد الحروف في العربية تسعة وعشرون حرفا هي جميع 
حروف الأبجدية العربية مضافا إليها (لا) التي تمثل الألف المدة واللام حاملة ها. كما يتفقون 
علی أن عدد حارج حروف العربية ستة عشر مخرجاء ولكن علماء العربية اختلفوا في تحديد 

تخارج بعض الحروف. كما اختلفوا في وصف بعض الحروف. 

وقد عرف ابن يعيش الحرف بأنه صوت مقروع في تحرج معلوم ". وعرف المخرج بأنه 
المقطع الذي ينتهي الصوت عند" لقد بحث علماء العربية في أنواع الحروف ووصفوها 
بالتفصیل. وبالرغم من أنهم لم يقسموا الحروف (الأصوات) إلى صامتة وصائتة؛ فإنهم لم يخلطوا 

بين الصامت والصائت وفرقوا بينهم بدقة'''". 

وعلى هذا يعتبر علماء اللغة احدئون دراسة الأصوات أول خطوة في أي دراسة لغوية. 

لأنها تتناول أصغر وحدات اللغة وهي الصوت الذي هو المادة الخام للكلام الانساني. 

رللصوت وظيفته البيانية» وتنحصر برأينا في موضعين. 

أ- إذا كان الصوت مفردا: فان الوظيفة البيانية له تتمثل في بيان مخرج الصوت وصفته الذين 
يميزانه عن مخرج وصفة الصوت الثاني. 
(فالباء) مثلا: محرجه ما بين الشفتين. وصفته شديد (انفجاري) مجهور مرفق. 
والزاي: حرجه طرف اللسان وفريق الثناياء أما صفته فرخو ومجهور ومرقق. 

ب- أما إذا كان الصوت في التركيب فالوظيفة البيانية تنحصر في بیان دلالة الصوت. كما في 
فولك -زید- اسم علم شخص دبالزاي) فإذا أبدلتها بالصاد فقلت (صيد) تغيرت 
الدلالة من اسم العلم إلى اسم مشتق من (صاد يصيد صيدا)؛ فهو اسم مشتق يطلق على 
كل ما صید. وکل ما يصيد هو (صيد). 
فإذا أبدلنا الصاد في (صيد) عينا فقلت (عيد) تبدل المعنى اما وصار (عبد). وهو البوم 
الذي يفرح الناس فيه وحتفلون؛ وعليه يكون الصوت في هذه الحال فد كشف لنا دلالة 
الكلمة المفردة إذ بحذفه يتغير العنی. وبتبديله يتبدل الدلول وهذا ما يؤكد لنا الوظيفة 
البيانية للصوت في الكلمة المفردة. 


القيمة البيانية للصوت الواحد في العربية: 

إن مباحث العلامة ابن جنى ورأيه في المقابلة بين الخاصية الصوتية للحروف التي تتالف 
منها الألفاظ ودلالتها تشير إلى وظيفة الحرف (الصوت) المعنوية» وان كان ابن جني لم يخرج من 
مباحثه وشواهده بهذه النتيجة الصريحة الواضحة. يقول ابن جني في هذا الصدد: نعم ومن وراء 
هذا من اللطف فيه أظهر والحكمة أعلى وأرضح وذلك أنهم يضيفون إلى اختيار الحروف 
وتشبيه أصواتها بالأحداث العبر عنها بها ترتيبها وتقديم ما يضاهي آخره وتوسيط ما يضاهي 
أوسطه سوفا للحرف على سمت العنی القصود والغرض المطلوب””'". ويستشهد لذلك بلفظ 
(بحث) فالباء لغلظتها تشبه خفقة الكف على الأرض و(الحاء) لصحلها (الصحل هو البحة في 
الصوت). تشبه خالب وبراثن الذئب» ونحوهما إذا غارت في الأرض. و(الثاء) للنفث والنبث 
للتراب» ومن ذلك قوهم (شد) الحبل ونحوه (فالشين) بما فيها من النفيس تشبه بالصوت أول 
انجذاب الحبل قبل استحكام العقد ثم يليه إحكام الشد والجذب وتأريب العقد فيعبر عنه 
(بالدال) التى هي أقوى لصنعتهاء وأدل على المعنى الذي أريد بها ... ومن ذلك أيضا (جر) 
الشيء يجره قدموا (الجيم) لأنها حرف شديد وأول الجر بمشقة على الجار والمجرور جميعاء ثم 
عقبوا ذلك بالراء وهو حرف مكرر وكرروها مع ذلك في نفسهاء وذلك لأن الشيء إذا جر على 
الأرض في غالب الأمر اهتز عليها واضطرب صاعدا نازلا إليهاء وتكرر ذلك منه على ما فيه 
من التعتعة والقلق. فكانت (الراء) ما فيها من التكرير ولأنها كررت في نفسها في (جر) 
و(جررت) أوفق بهذا المعنى من جميع الحروف غيرها" '". 

وقال في هذا الموضوع أيضا: فأما مقابلة الألفاظ بما يشاكل أصواتها من الأحداث فباب 
عظيم واسم ... وذلك أنهم كثيرا ما يجعلون أصوات الحروف على سمت الأحداث المعبر بها 
عنها فيعدلونها بهاء ويحتذونها عليها وذلك أكثر ما نقدره وأضعاف ما نستشعره من ذلك قولهم 
(خصم وقصم). فالخصم لأكل الرطب كالبطيخ والقثاء. وما كان نحوهما من الأکول الرطب. 
والقصم الثلب اليابس نحو قضمت الدابة شعيرها ونحو ذلك وفي الأثر (قد يدرك الخصم 
بالقصم) أي قد يدرك الرخاء بالشدة فاختار (الخاء) لرخاوتها للرطب. و(القاف) لصلابتها 


(۲۷) 


للیابس حذوا لسموع الأصوات على حسوس الا حداث 


۳۹ 


ثم يورد آمثلة مشابهة في هذا الموضوع فيقول: ومن ذلك قوم النضح للماء ونحوه 
والنضخ أقوى من (النضح). قال نعال: فما عیتان تَضاحْعَانِ6”"". فجعلوا (الحاء) لرقتها 
للماء الضعیف. و(الحاء) لغلضتها لما هو أقوى منه. 

ومن ذلك (القد) طولا و(القط) عرضاء وذلك أن الطاء أحصر للصوت وأسرع قطعا 
له من الدال. فجعلوا (الطاء) المناجزة لقطع العرض لقربه وسرعته» و(الدال) للمماطلة لما طال 
من الأثر وهو قطعه طولا"". 

ثم يقول في هذا أيضا: ومن ذلك قوهم: (الوسيلة) و(الوصيلة)ء والصاد -كما ترى- 
آنوی صوتا من السين با فيها من الاستعلاء. والوصيلة أقوى معنى من الوسیلة وذلك أن 
التوسل ليست له عصمة الوصل والصلة؛ بل الصلة أصلها اتصال الشيء بالشيء وممارسته لهه 
وكونه أكثر الأحوال بعضا له كاتصال الأعضاء بالإنسان وهي أبعاضه ونحو ذلك. والتوسل 
معنى يضعف ويصغر أن يكون الموسل جزءا أو كالجزء» من الموسل إليه» وهذا واضح. فجعلوا 
(الصاد) لقوتها للمعنى الأقوى» والسين لضعفهاء للمعنى الأضعف”' ". 

ثم يقول مسترسلا في الأمثلة والشواهد: ومن ذلك قوهم: صعد وسعد فجعلوا 
(الصاد) لأنها أقوى لا فيه أمر مشاهد يرى» وهو الصعود في الجبل والحائط ونحو ذلك وجعلوا 
(السين) لضعفهاء لما لا يظهر ولا يشاهد حسا إلا أنه مع ذلك فيه صعود الجد لا صعود 
الجسم الا تراهم يقولون: هذا سعيد الجد؟. وهو عالي الجد؟؛ وقد ارتفع أمره. وعلا قدره. 
فجعلوا الصاد لقوتها مع ما يشاهد من الأفعال المعالجة والتجشمة. وجعلوا (السين) لضعفها 
فيما تعرفه النفس وان لم تره (العين)ء والدلالة اللفظية آقوی من الدلالة المعنوية”' ". 

ثم يقول أيضا: ومن ذلك قوم (سذ) و(صذ). فالس دون الصذء لأن الس للباب يسد والنظرة 
ونحوها.والصد جانب الجحبل والوادي والشعب. وهذا أقوى من السد الذي يكون لنقب الكوزوراس 
القارورة ونحو ذلك .. فجعلوا الصاد لقوتها للأقوى. و(السين) لضعفها للاضعف. ومن ذلك (القسم) 
و(القصم): فالقصم أقوى فعلا من القسم» لأن القصم يكون معه لاق وقد يقسم بين الشیئین فلا ينكأ 
احدهما فلذلك خصت بالأقوىالصادوبالأضعف السین " ". 

هذا وقد أورد أمثلة كثيرة في هذا الصدد والسياق نفسه. والذي نستخلصه من عرض 
وأمثلة العلامة ابن جني» أن للصوت (الحرف) في العربية وظيفة بيانية؛ ولعل هذه الدقة البيانية 
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للصوت ۸ تتمیز بها لغة غير العربية. وزيادة على ما عرضناه من أن هذه الوظيفة البيانية ننحصر 

ي بیان المخرج بدقة وبيان الصفة المزة له نان الصوت في العربية يحمل وظيفة ببائبة أخرى 

تتمثل في الدلالة الكلية على المعنى» وكل صوت في العربية خص بعنی مناسب له بالمنطق 

ومتميز عن غيره من الأصوات الأخرى فيها. 

-١‏ فحرف (الغين) (غ) في المواد التالية وما يتبعها ويشتى منها يدل على الإستتار والغيبة 
وافاء. 
- غاب غا غاص. غال, غام. 
> غمر غمر» غمزء غمض» نمض نمط. 
- غرب. غرز» غرس. غرف غرق. غرم غلق. غلف. غل. 
- غشی, غش, فط غطی . 

۲- حرف النون (ن) في المجموعات والواد التالبة: وتدل على الظهور البروزء نفث. نفخ 
وأخواتها (النون والفاء وما يثلئهما) نبت نبث. نبذ وآخوانها. 
(نز) (نزف»» (نزع) واخواتهاء نجم وأنشا نماء نطق نهض ". 

-٣‏ حرف القاف (ق) في الأصول وامجموعات وکلها تتضمن معنی الاصطدام أو الانفصال 
رتقترن حدوث صوت شدید تصوره الفاف في شدنها- (قد) و(فطع) ... واخوانها 
(فرع) (فرف) وأخواتها دق. شق. عق. طرق» فرف. عقره رقم" 

4 - السین (س) ويتضمن كثيرا من الأصول التي تدخل فیها معنی اللبونة والسهولة, مثل: 
سهل. سلم؛ سلس: سال سار: ساب ساح» ساق. 
- مس ماس» ملس سحب» سماء سعد؛ سکن بسم» نسم سلف؛ سعی. ". 
- وبعد هذا فهل يمكن استنتاج أن للصوت الواحد في العربية في ترکیب الكلمة فيمة 

بیانیه؟. 
- إن الکلمة الثلائية تعبر عن معنی هو ملتقی معاني حروفها الثلائة ونتيجة تمازجها 
ونداخلها. کان تقول مثلا أن (غرق) بحصل معناها من تلاقي معاني حروفها. 


(فالغين) تدل على غيبة الجسم في الاء والراء تدل على التكرار والاستمرار في سقوطه. 
و(القاف) تدل على اصطدام الحسم 54 قعر الاء. والمعنى الر جمالي اخاصل من اجتماع 
المعاني الجزئية للحروف هو مفهوم مادة (غرق). 
وبعد هذاء فإن من خاصية اللغة العربية تقابل الأصوات والمعاني عن تركيب الألفاظ 
واثر الحروف في تقوية المعنى أو إضعافه والانسجام بين أصوات الحروف التي تتركب من 
الألفاظ ودلالتها'"". إلا في المرتجلات المرتبطة بالمجردات. 


ب- المستوى الصرفي: 

الصرف أو التصريف: هو العلم بأحكام بنية الكلمة ها لحروفها من أصالة وزيادة 
وصحة وإعلال وشبه ذلك. وإذا كان علم النحو هو العلم الذي ببحث في التغیبرات التي تطرأ 
على أواخر الكلمات وأحواها التنقلة فإن علم الصرف كفهومه الاصطلاحي هو العلم الذي 
يبحث في التغييرات التي تطرأ على أبنية الكلمات وصورها المختلفة من الداخل. 

ويعرف الإمام السكاكي علم الصرف بقوله: هو تتبع اعتبارات الواضع في وضعه من 
جهة الناسبات والأقيسة”". ويعرف علماء العربية علم الصرف بأنه العلم الذي تعرف به 
كيفية صياغة الأبنية العربية» وأحوال هذه الأبنية التي ليست إعرابا ولا بناء. والقصود بالأبنية 
عندهم هنا (الميئة) أي هيئة الکلمة. ومعنى ذلك أن العرب القدامى فهموا الصرف على أنه 
دراسة لبنية الکلمة. وهو فهم صحيح في الإطار العام» غير أن المحدثين يرون أن كل دراسة 
تتصل بالكلمة أو أحد أجزاتها وتؤدي إلى خدمة العبارة والجملة أو -بعبارة بعضهم- تؤدي إلى 
اختلاف المعاني النحوية» كل دراسة من هذا القبيل هي صرف" . 

ومن هنا فعلم الصرف يدرس الکلمتة. وقبله علم الأصوات اللغوية الذي يدرس 
العنصر الأول الذي تتكون منه اللغة. أي يدرس الصوت المفرد. في ذاته أو في علاقته مع غيره. 
ومن هذا الترتيب للاصوات ثم الكلمات ندرك أن كثيرا من مسائل الصرف لا يمكن فهمها 
دون دراسة للاصوات. كما أن كثيرا من مسائل النحو لا يمكن فهمها إلا بعد دراسة الصرف 
وعلى ذلك يسمون: 
.Phonetique  تاوصالا‎ ple -‏ 
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- علم الصرف .Morphologie‏ 
- علم النحو Grammaire‏ . 
- علم النظم .Syntaxe‏ 


والواقع أن هذه العلوم الأربعة هي متصلة بعضها ببعض من غير انفصال. والناظر في 
دراسات علماء العربية يلحظ أنهم لم يفصلوا بين النحو والصرف. ولا تزال الكتب النحوية 
القديمة منذ سيبويه تشمل العلمين معا. وابن جني نفسه أكد هذا الوصل بين العلمين على أن 
درس الصرف هو دائما قبل درس النحو قال في كتابه المنصف: فالتصريف نما هو لمعرفة أنفس 
الكلمة الثابتة» والنحو إنما هو لمعرفة أحواله التنقلة ألا ترى أنك إذا قلت: (قام بكر)ء و(رأيت 
بكرا)» ومررت ببكرء فإنك خالفت حركات حروف الإعراب لاختلاف العامل ول تعرض 
لباقي الكلمة؛ وإذا كان ذلك كذلك فقد كان من الواجب على من آراد معرفة النحو أن يبدأ 
بالتعريف لأن معرفة ذات الشيء الثابت ينبغي أن يكون اصلا لمعرفة حاله المتنقلة” . وزيادة 
على كلام ابن جني في الصرف والنحو فان المنهج العلمي الدقيق يوجب تقديم الصرف على 
النحو. 

قال عبد الله بن مسعود الصرف ام العلوم والنحو آبوها.قال ابن كمال باشا معلا على 
هذا الأثر: (الصرف ام العلوم ).اي أصلها ومبدؤها .لأنه تبدأ منها العلوم. يقال للفاتحة (أم 
القرآن) و(أم الكتاب).؛ لأنها أصل القرآن منها يبدأ القرآن. وإنما شبه الصرف بالأم في التوليد 
يعنى كما أن الأم تلد الولد. كذلك الصرف يلد الكلمة ... والنحو (أبوها) أي أبو العلوم. 

وشبه النحو بالأب في الإصلاح» يعنى: كما أن الأب يصلح اولاده. كذلك علم النحو 
يصلح الكلمات والألفاظ ". وهذه نظرة ناضجة وعلمية ودقيقة تحدد أسبقية الصرف على 
النحوء وتبلور وظيفتها الأساسية في اللغة وقد أشرنا إلى ذلك قبل. 
اختصاصه: 

والصرف لا ختص إلا بالأفعال المتصرفة والأسماء المتمكنة أي المعربة وأما الحروف 


وشبهها من الأسماء البنية والأفعال الجامدة نحو (عسى وليس)ء فلا اختصاص أو تعلق لعلم 
الصرف بهاء بمعنى أنها لا تشتق ولا تمثل من الفعل أي توازن. ويوضح العلامة ابن جني في 
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كتابه (المننصف) السبب في عدم اختصاص علم الصرف بالحروف فیقول: والحروف لا يصح 
نیها التصريف ولا الاشتقاق لأنها مجهولة الأصول: وإنما هي كالأصوات نحو (صه رمه 
ونحوهما. فالحروف لا تمثل بالفعل أي لا توزن باحرف الميزان الصرفي التي هي الفاء والعين 
واللام. لأنها لا يعرف لحا اشتقاق. فلو قال لك قائل: ما مثال وزن (هل) أو (قد) أو (حتى) أو 
(هلا) ونحو ذلك؟ لكانت مسألته محالاء وكنت تقول له: إن هذا ونحوه لا يمثل ولويوزن لأنه 
ليس بمشتق إلا أن تنقلها إلى التسلية بها فحينئذ يجوز وزنها بالفعل- أي بكلمة الميزان- فعل- 
ناما وما هي عليه من الحرفية فلا تصرف ...۰ ثم يستطرد ابن جني فیقول: لهذا المعنى كانت 
الألفاظ في أواخر الحروف أصولا غير زوائد. ولا منقلبة من (واو) و(الياء) ... ولو قال قائل: 
إن الألفات في أواخر الحروف زوائد لكان مبطلاء لأنه إنما تعرف الزيادة من غيرها بالاشتقاق. 
والحروف لا تشتق فلا يعرف ذلك فيه" . 

ولا يخفى ما للتصريف من صلة بالاشتقاق والنحو واللغة. ويوضح هذا ابن جني في 
كتابه اللنصف: وينبغي أن يعلم أن بين النصريف والاشتقاق نسبا واتصالا شديداء لأن 
التتصريف إنما هو أن تجيء إلى الكلمة الواحدة وتصرفها على وجوه شتی. مثال أن تأتي إلى 
(ضرب) فتبني مثل (جعفر) فتقول: (ضربت). ومثل (فمطر) (ضربت) ومثل (درهم) ضربت 
ومثل (علم) (ضرب) ومثل (ضرف) (ضّرب). فلا تری أن تصريفك الكلمة على وجوه 
كثيرة؟ وكذلك الاشتقاق أيضاء الا تری انك تجيء إلى (الضرب) الذي هو الصدر فتشتق منه 
الاضي. فتقول: ضرب ثم نشتق منه اللضارع فتقول (یضرب» ثم تقول في اسم الفاعل 
(ضارب) وعلی هذا ما أشبه هذه الکلمة ... فمن ها هنا تقاربا واشتباکا(۳. 

ثم يقول: إلا أن التصريف وسيطة بين النحو واللفة یتجاذبانه» والاشتقاق آقرب في 
اللغة من التصریف. كما أن التصریف أقرب إلى النحو من الاشتقاق بدلك على ذلك انك لا 
تکاد تجد کتابا في النحو إلا والتصريف في آخره. والاشتقاق |نما يمر بك في کتب النحو منه الفاظ 
مشردة لا يكاد يعقد ها باب" 

وقد ذکر ابن جني قولا قد يخالف اما ما بیناه سابقا لکون الصرف أسبق من النحو 
وهذا نصه: ... إلا أن هذا الضرب من العلم (علم الصرف) لا كان عویصا صعباء بدی قبله 
ععرفة النحو ثم جيء به بعده لیکون الارتیاض في النحو موطئا للدخول فيه ومعینا على معرفة 
أعراضه ومعانيه وعلی تصرف الحال .... 
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وعليه نقول إن الذي ذكره ابن جني في كون صعوبة علم الصرف هي التى جعلت 
بعض علماء اللغة يقدمون دراسة النحو عليه؛ لا تعتبره دلبلا كافيا يعتمد عليه ويستند إلبه في 
تبرير تقديم النحو على الصرف دراسة إذ العبرة -برأينا- بالمضمون ومخاصية النظام اللغوي 
للعربية وبنيته. فالصوت هو أصغر جزء ار وحدة ينتهي إليه الكلام ويتجرأ. والكلمة المفردة هي 
مجموعة من الوحدات الصوئية الملتظمة والتجانسة. والنحو هو تركيب يتألف من مفردة 
ومفردة» أي من مسند إلى مسند إليه» وعليه فلا يمكن- على أية حال- أن نقفز من الصوت إلى 
التركيب مؤخرين الفردة التي هي -برأينا- همزة وصل بينهما لا ينبغي تجاهلها أو تغافلها أو 
تأخيرها عن موقعها. فالصرف هو ام العلوم والنحو أبوها. 


الوظيفة البيانية للكلمة المفردة في العربية: 
إذا كنا قد عرفنا أن للصوت الواحد في العربية دور في بلورة المعنى في الکلمة. ووظيفة 

بيانية إذا كان مفرداء فإن الكلمة الفردة التي تتالف من مجموعة اصوات (حروف) منتظمة 

ومتجانسة هي بدورها ها وظيفة بيانية وها مدلول في دائرة أوسع من الدائرة الصونية. 
يقول الدكتور محمد مبارك في بیان عناصر الكلمة العربية: تشمل الكلمة العربية على 

ثلائة عناصر كل واحد منها هو موضوع بحث خاص في علم اللغة: 

-١‏ المادة الأصلية: التى ترجع إلى الكلمة أو الحروف الأصلية التي تتكون منها وهي اشتقاتها. 
ومادة بنائهاء وذلك مثل (ش ريء قطع» ك ت ب) بالنسبة إلى الألفاظ (الشتري) 
(الافتطاع) (المكاتب). والبحث في رد الكلمة إلى أصلها ومعرفة الصلة بين الكلمة 
ومادتها وهو موضوع علم الاشتقاق. 

۲- افیثة: التي ركبت فيها حروف الكلمة الأصلية والزائدة والبناء الذي جمعت فيه أو القالب 
الذي صبت فيه هذه الحروف وهو الذي يعطي الكلمة صورتها وشكلها ويجعل لما جرسا 
ووزنا معيناء ویسمی البناء أو الوزن أو الصيغة. 

 -۳‏ معني الكلمة: المتحصل من مادتها الأصلية وهيئة تركيبها واستعمالها العملى خلال 
البيئات التى عاشت فيها" ". فالمادة الأصلية هي التي ترجع إلى الحروف الأصلبة التي 
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تتكون منها الكلمة لقد صنف الاشتقاق في العرببة ألفاظها في مجموعات تشترك ألفاظ كل 
واحدة منها في حروف أصلية ثلالة وصنفها نجسب مادنها الأصلية. 
أما الصيغة أو اليئة أو الوزن: فيمكن أن نصنف هذه الألفاظ تصنيفا آخر تبعا لوزنها 
وصینتها. بحيث نجعل هذه الألفاظ مثلا (سامع- شارب- ضارب- قاتل ...) في صنف واحد 
وهو الفاعلية. وكذلك (مسموع» مشروب» مضروب ...) في صئف واحد وهو المفعولية 
وكذلك (خبیر علیم» حزین؛ حليم) في صنف الاتصاف بالخبرة والعلم والحزن والحلم. 
وعلى هذا فإن الألفاظ العربية يمكن أن تصنف على وجهين أحدهما أن تصنف بحسب 
موادها وأصوها فتجمع الألفاظ التي ترجع إلى أصل واحد وتشترك في حروفها الأصلية في زمرة 
واحدة مهما اختلف أشكاها وأبنيتهاء وهذا ما فعله أصحاب المعاجم العربية إذ جعوا الألفاظ 
وصنفوها على حسب حروفها الأصلية؛ والوجه الآخر يكون بجمع الألفاظ التي نتساوی أوزانها 
رتتمائل صيغها وأبنيتها مهما اختلفت اصوفا وموادها كجمع الألفاظ الدالة على الآلة مثلا 
والمنشابهة في هيئتها وبنائها أو الدالة على الفاعل والتى هي على وزن (فاعل) من الثلاثيات 
والرابط بين الألفاظ في التصنيف الأول والعنصر المشترك بينهما هو الادة الأصلية أو الحروف 
الثلائة. والمعنى العام الذي تؤديه هذه الحروف. أما في التصنيف الثاني فالرابط بين الألفاظ 
الجتمعة في زمرة واحدة والعنصر المشترك بینهما هو شكل البناء والتركيب والوزن الوسيقي من 
جهة. والعنی الذي يتحصل من هذا البناء أو الوزن من جهة أخرى» إن بناء الكلمة أو صيغتها 
هو أحد العناصر الأساسية في تكوينها فماذا تكسب الكلمة من بنائها أو صيغتهاء وماذا يقدم 
البناء أو الوزن للكلمة؟. 


الصيغة وأثرها في دلالة الكلمة: 

إن صيغة الكلمة أو وزنها عنصر من العناصر الأساسية التي تحدد معناهاء ولولا ذلك 
لا لتبست معاني الألفاظ المشتقة من مادة واحدة» فالصيغة هي التي تقيم الفروق بين (كاتب 
ومكتوب وكتابة)؛ وبين (شريك واشتراك وشركة)ء فهي التي تخصص العنی وتحدده كتحديد 
معنى الفاعلية فيما كان على وزن فاعل من الثلاني أو (مفعل) من (أفعل) أو (مفتعل) من 
(افتعل) إلخ ومعنى الفعولية في آوزان اسم المفعول أو معنى الطلب في استفعل كاستفعل 
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واسترجم: إن للأبنية أو الصيغ في العربية دلالات بيأنية. وللاوزان معاني وقد حاول نقهاء 
اللغة تتبع هذا البحث بالتحري والاستقراء؛ وخلصوا إلى نتائج جد طيبة هي: 


(فاعل): وتدل على تعلق الفعل بمتعدد وعلى المنافسة مثل (فائل» ضارب. راحم: نافس 
طاول؛ صارع» شارك جالس. خالط ...). 

(تفاعل): وتدل على المشاركة؛ وتعدد الفاعلين (تقاتل» تضارب. تزاحم تصالح تعارف. 
تعاون ...). وقد تدل على التظاهر بالشيء مثل: (تجاهل وتغابی. وتحامق. وتغافل ...) 
ندل على مطاوع (فاعل) کتباعد. تضاعف. وعلى التدريج كتناقص وتزايد. 

(تفعل) تدل على مطاوع (نعل) نحو كسرته فتكسرء وقطعته فتقطع. وتدل على على أخذ 
الشيء بعد الشيء بتمهل مثل: تبصر وتفهم وتجرع وتأمل. وعلى تكلف الشيء أو 
مارسته (تبصر نفقه. تفلسف. تدين. تطبب). 

فعال: بضم الفاء وفتح العين تدل على الأصوات مثل: (رعاء دعاء تفای عوای مکاء: 
صراخ ...) ویستثنی: نداء وغناء. 

فعالة: بضم الفاء وفتح العين وتدل على البقایا أو على ما تحصل بسبب القيام بالفعل 
كالحثالة واليراية والنحاتة والقمامة والخلاصة. والصبابة والعصارة والفتائة والحذاذة 


والسلالة ... إلخ). 
فعالة: بكسر الفاء تدل على الحرفة كالصناعة والزراعة والتجارة والنجارة والحدادة 
واطياكة. 


فعال: بکسر الفاء وتدل على مبالفة اسم الفاعل. کثراب وفتال» وعلی الحرفة حداد 
رجار وعلی النسبة إلى الشيء وملازمته: كعطار ولبان وفنان ... إلخ. 

مفعلة: تدل على الکان الذي یکثر فيه الشيء (مكلأة. مقثأة ...6 وعلی ما یکون سببا له 
(مجبنة. مجهلة. مهلكة. محرفة ...۳ 

نعال: وتدل على الادو ات والرافق (لباس بساط زمام نطاق. لحام؛ فراش إناء. 
وعاء» سقاء ...). وهنا نكتفي بهذا القدر القلیل من هذه الصیغ والدلالات وال مثلة 
رهي قلبل من کثیر. وقد فصل فیها صاحب کتاب أدب الکاتب. 
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ومن هنا فالصيغ والأوزان بالنسبة للمفاهيم العامة العبر عنها في العربية بالواد هي 
بمنزلة قوالب تصاغ فيها الألفاظ وتحدد بها المعاني الكلية أو المفاهيم العامة؛ فإذا وضعت مادة 
(ق» ط» ع) في قالب من القوالب والأبنية وصفتها على مقداره کان جعلتها على بناء (مفعل) 
(مقطع) فقد أخرجت منها لفظا يدل على آلة القطع. وان فلت (مقاطعة) على وزن (مفاعلة) 
فقد دللت على قطع الصلة بين إثنين أو جماعتين. 
وبعد هذا كله فهذه آمثلة من الصيغ والأبنية وامیثات في العربية عرضناها لتأكيد 
الوظيفة البيانية للصيغة أو الوزن في العربية» وعليه نقول. إن للصيغة في العربية دلالة بيانية. 
تبين عن معنى كلي مشترك تتقاسمه مجموعة من المفردات ذات الوزن الواحد. 
والخلاصة هي أن الكلمة في العربية تتألف من ثلاثة عناصر أساسية: 
أ- المادة الأصلية: وهي مجموعة الحروف الأصلية التي تتکون منها الكلمة. 
ب- الصيغة أو الحيئة: وهو القالب والوزن الذي تتكون عليه الكلمة كالفاعلية أو المفعولية ... 
إلخ. 
ج- المعنى والدلالة: الذي يحصل بالمادة الأصلية والصيغة معاء وهذه الدلالة في الكلمة 
العربية هي دلالة بيانية. 


فكلمة حياكة تدل وتبن عن: 

أ- الحرفة من جانب الصيغة 
ب- مدلول فعل (حاك. محيك حياكة). 
وبهذا تكون الدلالة في الكلمة دلالة بيانية. 

وعليه فإذا كان الصوت الفرد هو أصغر وسيلة بيانية في العربية فهو أيضا وسيلة 
أساسية بيانية في الكلمة الفردة ومنه فالكلمة الفردة في العربیة. هي وسيلة بيانية هامة أكبر من 
الوسيلة. 

الصوتية السابقة. فهي تبين لنا المدلول في حالة الإفراد و الانفصال نتيجة اجتماع 
الصيغة بالمادة الأصيلة وتبين أيضا المدلول في حالة التركيب؛ ومن هنا تتجلی القيمة البيانية 
للكلمة المفردة. 


۳۱6۵ 


ج المستوى التركيي: 

-١‏ علم النحو: 
لقد عرف العلامة آبو الفتح بن جني النحو في كتابه الخصائص فقال: النحو هو انتحاء سمت كلام 
المرب في تصرفه من إعراب وغيره كالتثنية والجمع والتحقير والتكسير والإضافة والنسب 
والتركيب وغبر ذلك ليلحق من ليس من أهل اللغة العرية بأهلها في الفصاحة فينطق بهاء وإن لم 
يكن منهم» وان شذ بعضهم عنها رد به إليها. وهو في الأصل مصدر شائع أي نحوت نحواء كقولك 
قصدت قصداء ثم خص به انتحاء هذا القبيل من العلم ...۳۳ 
فاللنحو عند ابن جني على هذا المفهوم هو محاكاة العرب في طريقة كلامهم تجنبا للحن 
وتمكينا للمستعرب في أن يكون كالعربي في فصاحته وسلامة لغته عند الكلام. فالعلم 
الذي يضع القواعد التي تحقى هذين الغرضين عند ابن جني هو علم النحو. 
ويعرف الإمام السكاكي علم النحو بقوله: اعلم أن علم النحو هو أن تنحو معرفة كيفية 
التركيب فيما بين الكلم لتأدية أصل المعنى مطلقا بمقاييس مستنبطة من استقراء کلام 
العسرب وقوانين مبنية عليها لبحترز بها عن الخطأ في التركيب من حيث تلك الكيفية. 
وأعنى بكيفية التركيب تقديم بعض الكلم عن بعض ورعاية ما تكون من الميثات إذ ذاك 
وبالكلم توعيها الفردة وما هي في حکمها . 
فالنحو عند الإمام السكاكي على هذا الفهوم هو انتحاء كيفية التركيب فيما بين الكلم 
رفن سنن العرب في كلامها- إثر المقاييس المستنبطة من استقراء كلام العرب- ليتجنب 
الخطأ واللحن في الكلام التركيب. 
ومن التعريفين يظهر أن علم النحو هو مقاييس وقوانين وقواعد مستنبطة من كلام 
العرب وضعت ليحتذى بها ويحترز عن الخطأ بها في التركيب» وهو عندهما -أي علم 
النحو - شامل للدراسة الإفرادية والتركيبية معا. 
يقول الدكتور فائز الداية في مقدمة دلائل الإعجاز مبينا نظرة الإمام عبد القاهر الجرجاني 
الجديدة إلى معاني النحو: فقد خرج عبد القاهر الجرجاني بالنحو العربي من دائرته 
المغلقة ذلك أن معيار العربية الفصحى من القضايا الصوئية الصرفية والتركيبية (النحوية) 
أمر مقرر يحفظ لما ديمومتهاء وشرط للتواصل بين القديم وما يستحدث في الإماء 
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المتلاحقة. ولكن الباب الذي وجهت إليه الأنظار في دلائل الإعجاز هو الدرس التطبيقي 
التحليلي للكلام العربي فالتركيب تدرس حالاته النحوية الترتيبية في التقديم والتاخير 
والتوليدية بين البسائط من الجمل والرکبات. والنظر في العناصر المضافة ودورها وما 
يذكر وما يحذف. والتلوينية في التعريف والتنكير ولي التقربر والإلبات من طرف. 
والإنشاء وبضروبه من طرف آخر. فالنحو هاهنا يتحول إلى دراسة أسلوبية تعبيرية تكون 
اداة في الميدان الفني الأدبيء وكذلك في جال الأداء العلمي الدفیق؛ وهذا فرع في الدرس 
ليس كسائر ما يتلقى لأنه يسعى لتحليل الكلام نفسه؛ لا كما اعتاد القوم من مراجعة 
للقواعد وامثلتها ومشكلاتها النظرية. إن هذه الطرائق النظرية أساس لكل نحوي إلا أنها 
تغدو جافة تفتقد الحيوية إذا ما انفردت ول تكبف المنطق إلى تحليلات أشار إليها عبد 
القاهر الجرجاني بمصطلح (معاني النحو) التى تتطلب من الدارس فهما متكاملا للسياق 
ومراميه وربطا للوظائف النحوية بالأغراض والأفكار ٠...‏ وبهذه النظرة الجديدة 
والفهم المتكامل يكون الإمام الجرجاني أول من وجه إلى التحليل الداخلي للجملة 
والعبارة بديلا عن التقسيم الشكلي الخارجي الإعرابي» ثم أضاف إلى هذا ربط العمل 
النحوي بالبحث عن العاني والسياقات تطبيقاء وهي نظرة جديدة أعطت لمعاني النحو 
حيويتها في تحقيق الوظيفة الأساسية للغة وهي الإبلاغ. 

اما الإمام السيوطي فيرى أن النحو هو صناعة علمية يعرف بها أحوال كلام العرب من 
جهة ما يصح وما يفسد في التاليف ليعرف الصحیح من الفاسد”'”“. وعليه فمادام النحو 
عند السيوطي صناعة؛ فهو بالضرورة بنية مجردة ذات علاقات داخلية عضوية؛ أي بمعنى 
هيكل مجرد ثابت. وإذا كان هذا حاصلا وثابتا فهل يمكن فصله عن الحانب الثاني المتغير 
في التركيب أي (علم المعاني)؟. 

وقبل الجواب عن هذا السؤال الهام نرى باستحسان بیان ماهية علم المعاني بإيجاز وتركيز 
يعرف الإمام السكاكي علم العاني فيقول: اعلم أن علم العاني هو تتبع خواص تراكيب 
الكلام في الإفادة» وما يتصل بها من الإستحسان وغيره؛ ليتحرز بالوفوف عليها عن 
الخطا في تطبيق الكلام على ما يقتضي الحال ذكره”""". قال: واعني بتراكيب الكلام 
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التراكيب الصادرة عمن له فضل تمييز ومعرفة وبذلك يكون السكاكي قد جعل من 
دراسة (علم المعاني) دراسة تطبيقية تتجلى في نتبع كيفية ارتباط الإسناد بالافادة عن 
طريق دراسة الجملة في السياقات المختلفة. وعرفه آخرون بأنه قواعد يعرف بها كيفية 
مطابقة الكلام مقتضى الحال حتى يكون وفق الغرض الذي سيق له . 

أما إمام البلاغة العربية الإمام عبد القاهر الحرجاني فنراه يقول في هذا الصدد: فلست 
بواجد شیثا يرجع صوابه إن كان صواباء وخطؤه إن كان خطأ إلى النظم. ويدخل تحت 
هذا الاسم إلا وهو معنى من معاني النحو قد أصيب في موضعه. ووضع في حقه. أو 
عرمل بخلاف هذه العاملة فأزيل في موضعه واستعمل في غير ما ينبغي له فلا ترى كلاما 
قد وصف بصحة نظم أو فساده أو وصف مزية وفضل فيه إلا وأنت تجد مرجع تلك 
الصحة وذلك الفساد وتلك المزية وذلك الفضل إلى النحو وأحكامهء ووجدته بدخل في 
أصل من أصوله ويتصل بباب من ابوابه "" وني ذلك تأكيد على ارتباط النحو بعلم 
المعانى ارتباطا وثيقا. 

ا ترى أن التعريف السابق ينسب إلى علم المعاني أنه فواعدء بينما نجد الإمام عبد 
القاهر الجرجاني يكاد يسمي هذا العلم (علم المعاني) معاني النحو ويرجع مفاهيمه إلى 
أصول النحو وإلى أبوابه أي إلى ثوابت النحو وتجريداته. وهو برأينا مفهوم جديد متميز 
يربط العمل النحوي بعلم المعاني تطبيقا. 

العلاقة بين النحو والبلاغة عند الإمام عبد القاهر الجرجاني: 

إن الوظيفة الأساسية للغة هي الابلاغ ولا يحصل ابلاغ إلا عن طريق ربط النحو 
بالبلاغة ومبدأ العلاقة بين النحو والبلاغة مبدأ أصيل في اللسان العربي المبين» وقد أكد 
الإمام الجرجاني الوظيفة الإبلاغية للغة ودعا إلى عدم الفصل بين النحو والبلاغة. فكان 
كتابه (دلائل الإعجاز ) بداية مرحلة جديدة لي تاريخ علوم اللغة العربية» هي مرحلة 
تأكيد الوظيفة الإبلاغية للغة عن طريق ربط النحو بالبلاغة. يقول الإمام عبد القاهر 
الجرجاني في مفهوم النظم وببان ارتباطه بمعاني النحو: اعلم أن ليس النظم إلا أن تضع 
كلامك الموضع الذي يقتضيه علم النحو وتعمل على قوانينه وأصوله. وتعرف مناهجه 
التي نهجت فلا تزيغ عنها وتحفظ الرسوم التي رسمت لك فلا تخل بشيء منها ... هذا 
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هو السبيل فلست بواجد شيئا يرجع صوابه إن كان صواباء وخطؤه إن كان خطأ ويدخل 
تحت هذا الاسم إلا وهو معنى من معاني النحو قد أصيب به موضعه» ووضع في حقه أو 
عومل بخلاف هذه المعاملة فازيل عن موضعه واستعمل في غير ما ينبغي لو'*"". 

يقول الأستاذ تام حسان في هذه العلاقة بين العلمين: إذا كانت الشركة في دراسة الجملة 
فائمة على علم النحو وعلم العاني فان النحو يبدأ بالمفردات وينتهي إلى الجملة الواحدة 
على حين يبدأ علم المعاني بالجملة» وقد يتخطاها إلى علافاتها بالجملة الأخرى في السياق 
التي هي فیه . وفي بيان التكامل بين العلمين في کون الأول تحليلي والثاني تركيي 
یقول: فإذا وضعنا ما تقدم من العلاقة بين العلمین في الاعتبار فلربما تلقینا بالقبول دعوی 
ان النحو ینظم الأبواب في الجملة. وان علم العاني بنظم الجمل في اسلوب کلام متصل 
أو دعرى أن النحو تحليلي وعلم العاني تركبي”””". ونجد الإمام الجرجاني مرة ثانية يؤكد 
بصراحة هذه العلاقة ويبين استحالة الفصل بين العلمين بقوله: ذلك لأننا قد علمنا علم 
ضرورة أن لو بقينا الدهر الأطول نصعد ونصوب ونبحث وننقب نبتغي كلمة قد اتصلت 
بصاحبة هاء ولفظة قد انتظمت مع أختها من غير أن نتوخى فيما بينهما معنى من معاني 
النحو طلبا ممتئعا'ة". 

وبعد فهذه قبسات من أقوال الإمام عبد القاهر الجرجاني تعكس بوضوح نظرته السليمة 
إلى معاني النحو. وهي كما تری تهدف إلى جعل التركيب اللغوي وتنوع أساليبه وتعدد 
طرائقه موضوع الدراسة النحوية؛ وهو ما تعنى به الدراسات اللغوية الحديئة؛ وقد خالف 
بذلك نظرة النحاة حين جعلوا الأجزاء التحليلية من التركيب الكلامي موضوع 
دراستهم. فكرسوا جهودهم على دراسة الجزء من التركيب منعزلا عن غيره. آعني أنهم 
كرسوا فصل النحو والبلاغة بعضهما عن بعض. 

الوظيفة البيانية في المستوى التركيي الثابت (علم النحو): 

الناظر والمتأمل في موضوعات علم النحو يلحظ أن حقيقتها لا تخرج عن إطار الوسائل 
ودائرة الأدوات؛ وأعنى ان هذه الموضوعات من إعراب وفاعلية ومفعولية وإضافة 
وتوابع واستئناء هي وسائل للبيان بالمفهوم الواسع في الستوی التركيي الثابت. أي هي 
أدوات لازمة يستعملها المتكلم للإبانة عن الأغراض والمعاني؛ فالوظيفة إذن بيانية .وم 
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وجدت القام لا يناسب لعرض كل موضوعات علم النحو باعتبارها وسائل للبيان» فإني 
ساضطر إلى التركيز على بعض مهم منها على سبيل التمثيل لا الحصر» وابدا بالإعراب. 
برى جميع النحاة العرب إلا (قطرب ۲۰۱ ه) أن حركات الإعراب تدل على المعاني 
المختلفة التى تعتور الأسماء من فاعلية أو مفعولية أو إضافة أو غير ذلك. 

يقول أبو القاس الزجاجي (المنوفي سنة ۸۳۳۷): فان قال قائل: قد ذكرت أن الإعراب 
داخل في الکلام. فما الذي دعا إليه واحتيج إليه من أجله؟. 

فالجواب أن يقال: إن الأسماء لا كانت تعتورها العاني. وتكون فاعلة ومفعولة ومضافة 
ومضافا إليهاء ول يكن في صورها وأبنيتها أدلة على هذه العاني بل كانت مشتركة 
جعلت حرکات الإعراب فيها تنبئ عن هذه العاني. فقالوا: (ضرب زيد عمرا). فدلوا 
برفع زيد على أن لا فعل له» وبنصب عمر على أن لا فعل واقع به. وقالوا: (ضرب 
زيد): فدلوا بتغيير أول الفعل» ورفع زيد على أن الفعل مالم يسم فاعله. وأن الفعول قد 
ناب منابه. وقالوا: (هذا غلام زيد) فدلوا: بخفض زيد على إضافة الغلام إليه» وكذلك 
سائر العاني. وجعلوا هذه الحركات دلائل عليها لیتسعوا في كلامهم ويقدموا الفاعل إذا 
أرادوا ذلك أو المفعول عند الحاجة إلى تقديمه؛ وتكون الحركات دالة على المعاني”"”". 
وبقول ابضا في هذا الصدد: وأصل الإعراب للأسماء وأصل البناء للأفعال والحروف. 
لأن الإعراب انا يدخل في الكلام ليفرق بين الفاعل والفعول والمالك والمملوك والمضاف 
والمضاف إليه وسائر ذلك ما يعتور الأسماء من المعاني. وليس شيء من ذلك في الأفعال 
ولا الحروف”''". وفي كل ذلك هي الوظيفة البيانية في الاعراب. ويؤكد هذا المنحى قبله 
أحمد ابن فارس اللغوي: فأما الإعراب فبه تميز المعاني ویوقف على أغراض المتكلمين. 
وذلك أن قائلا لو قال: (ما أحسن زيد) غير معرب أو (ضرب عمر زيد) غير معرب ول 
يوقف على مراده فإذا قال: (ما أحسن زيدا) أو (ما أحسن زيد؟) أبان بالاعراب عن 
المعنى الذي أراده. وللعرب في ذلك ما ليس لغيرهاء فهم يفرقون بالحركات وغيرها بين 
المعاني"'''. 

أما فطرب فإنه يرى وحده أن هذه الحركات جيء بها للسرعة في الكلام وللتخلص من 
التقاء الساكنين عند اتصال الكلام فيقول: وإنما أعربت العرب كلامها لأن الاسم في حالة 
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الوقف يلزمه السكون للوتف. فلو جعلوا وصله بالسكون أيضاء لكان يلزمه الإسكان 
في الوقف والوصل وكانوا ييطئون عند الإدراج» فلما وصلوا وأمكنهم التحريك جعلوا 
التحريك معاقبا للإسكان ليعتدل الكلام. الا تراهم بنوا كلامهم على متحرك وساكن 
ومتحركين وساکن؛ ول يجمعوا بين ساكنين في حشو الكلمة ولا في حشو بيت. ولا بين 
أربعة أحرف متحرکة لأنهم في اجتماع الساكئين يبطئون في كثرة الحروف المتحركة 
يستعجلون» وتذهب الهلة في كلامهم. فجعلوا الحركة عقب الإسكان ...''''. وهو رأي 
تفرد به قطرب ولم يتبن من الباحثين والدارسين أحد هذه النظرة إلا الدکتور إبراهيم 
انيس في كتابه (أسرار اللغة) في الفصل الذي عقده بعنوان (قصة الإعراب) ط ۳ على 
الصفحة (ما بين ص ۲۵۸-۱۸۳). وممن تأثر به (الأستاذ فؤاد ترزي) في كتابه (في أصول 
اللغة والنحو)- هذا ما ذكر الدكتور رمضان عبد التواب في كتابه (فصول في فقه العربية) 
على الصفحة لائمائة وللاث وسبعين ص ۳۷۳ وقد رد على هذا الراي جملة من 
العلماء مثبتین الدلالة البيانية للإعراب وهي دلالته على المعاني من الفاعلية والمفعولية 
وغيرهاء وأنه لم يكن وصلا بين الكلمات فحسب. وعليه نقول إن للؤعراب وظيفة ببانية 
في التركيب ودلالة على المعاني؛ فهو الذي يبين لنا عن معاني الفاعل والمفعول والضاف 
بالأصالة ... إلخ وقد أوردنا أمثلة من خلال أراء العالمين اللغویین الزجاجي وأحمد بن 
نارس ويبين لنا بالفرعية والتبعية وظيفة السرعة في الكلام والتخلص من التقاء الساكنين 
عند اتصال الكلام على حد رأي فطرب كما وضحنا. 


دلالة الضمير: 

ری کے مه مه كم رح لاه ىر ےت كومس رو - 
قال الله تعال: وان كنم مرطی أو على سفر أو جاء احَد نکم مِنَ الفابط أو لمَم اليْساء 
قل دوا 2۳ ا N‏ ۳ | نا 


هذه الآية تتضمن بیان حكم المريض الذي يجد الماء ولا يستطيع استعماله. هل يجوز له 
التيمم أم لا؟. ذهب الجمهور إلى الجواز. وذهب عطاء إلى عدم اطواز. 
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الدلیل النحوي: 

احنج الجمهور على مذهبهم بان الضمبر في فوله (فلم تجدوا) عائد على السافر ومن ذکر 
بعد في الآية نقط. فلا يشمل شرط عدم إيجاد الاء للمريض. لأن في الكلام صفة محذوفة. 
والتقدير: إن كنتم مرضى لا تستطيعون استعمال الماء- فجملة لا تستطیعون في محل 
نصب صفة (لرضی). وهذه الصفة القدرة قد آخرجت المريض من اشتراط عدم وجود 
الماء في إباحة التيمم فيبقى الماء شرطا في جواز تيممهم» وحينئذ يصير معنى الآية إن كنتم 
مرضى لا تستطيعون استعمال الماء فتيممواء أو على سفر أو محدثين فلم تجدوا ماء 
فتيمموا. وهذا هو الرأي الراجح. لأن الضمير وان كان عائدا إلى جميع المذكورين إلا أن 
حال المريض يرجح تقدير جملة الصفة التي تخرج المريض من عودة الضمير إليه. فا معروف 
من حال المريض أنه لا يستطيع استعمال الاء وحذف الصفة وان كان فليلاء إلا أن النحاة 
أجازوه عند قوة دلالة الحال عليها- فقد نقل العلامة ابن يعيش عن سيبويه أن الصفة قد 
نحذف في مثل فوله- يسير عليه ليل- ويقصدون ليل طويل . 

وقد ورد مثل هذا الحذف في مواطن أخرى من القرآن الكريم: كقوله تعالى عن الريح: 
یر کل سء بار ب( ". أي كل شيء سلطت عليه. واستشهد ابن جني وغيره 
لذلك أيضا بقوله: لا صلاة لجار المسجد إلا في السجد أي لا صلاة كاملة أو فاضلة. 
وقد ذكرنا أن العجز عن استعمال الماء الذي هو حال المريض يقوى جواز حذف الصفة 
في هذه الآية ويبقى عدم وجود الاء شرطا في صحة تيمم السافر واحدئین فقط"'". 

وعليه يكون الضمير في تركيب الآية قد أبان بجلاء عن معنى الآية الراجح» وكان أداة موصلة إلى 
استنباط حكم جواز التيمم للمريض غير المستطيع؛ والمسافر واحدئین الذين لم يجدوا ماء وفي ذلك 
كله وظيفة بيانية ودلالة على العنی وأثر نحوي في استنباط الحكم الشرعي من الآية. 


دلالة الوصول: 
فال اله تعالى: لون لفموهن ين قبل أن تَمَسُوسَن وقد رتم هَن فریضه قیضف ما 
فرع | ر الآ أن فقو ۳ الى يلرو عُقَدَةَ الک 00 
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لقد بينت هذه الآية أن من حق من امتلك عقدة النكاح أن يعفو عن الصداق المسمى 
للمطلقة قبل الدخول بها. 

فذهب فریق منهم إلى أن مالكها هو الزوج بنفسه» فإذا دفع للزوجة مهرها كاملا ثم 
طلقها قبل أن يدخل بها فان الواجب عليه هو نصف المهرء ويجب على الزوج أن تعيد له 
نصف ذلك المهرء إلا أن من حق الزوج أن يعفو عنها في هذا النصف بأن يبقي لحا كامل 
ما دفعه لما. ومن القائلين بهذا الإمام علي بن أبي طالب وابن عباس والتابعي سعيد بن 
مسيب واحتج هؤلاء بان (الذي) في فوله أو يعفو الذي بيده عقدة النکاح اسم موصول؛ 
وهو إنما يتبين بصلته لأنه لا يتم حتى يصله الكلام بعده تام" . وصلته في هذه الآية 
جملة (بيده عقدة النکاح). 

والذي يكون بيده عقدة النكاح هو الزوج لا الولي لأن الولي كان ممتلكا للعقد قبل 
إيقاعه. أما بعد وقوعه فإنه يكون بيد الزوج» والعقدة هنا على وزن (فعلة) بسكون العين 
وضم العاء ويقرر الصرفيون أن هذا الوزن يأتي لمعنى الفعول. فان قلنا فلان (ضحكة) 
و(لعنة)» فان معناه مضحوك عليه» وملعون. وعلى هذا يكون معنى عقدة النكاح معقود 
النکاح أي الذي وفع عليه عقدةء ومعلوم أن العقدة الواقع عليها تكون بيد الزوج. 

إن قسما من العلماء جعل أصل قوله (الذي بيده عقدة النكاح) الذي بيده عقدة نكاحه 
والضمير في نكاحه يعود على الزوج لأنه صاحب النكاح» ولكنه لما أدخل الألف واللام 
حذف الضمير لعدم جواز اجتماع (أل والإضافة). فال سيبويه: ليس في العربية مضاف 
يدخل عليه الألف واللام إلا في مواطن ليس هذا منها وحذف الضمير لدخول الألف 
واللام وارد في كلام العرب. قال النابغة الذبياني: لهم شيمة لم يعطها الله غيرهم لا من 
الجود والأحلام غير عوازب؛ فيكون الوصول أبان المعنى وهو عود الضمير على الزوج 
وحذف الضمير لتعذر اجتماع أل والإضافة» وعليه تكون وظيفة الوصول وظيفة بيانية 
واضحة ويكون الموصول اداة نحوية أبانت عن العنی وأوصلت إلى استنباط الحكم 
الشرعي من الآية. 
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دلالة الظرف: 

فال تعالى (وازکفوا مع آلزکیین)۳. وقال: (وآزگی مع ألركييتَ6”". وقال: 

فم طَابفَةٌ یم مَعَله'". استدل بعض الفقهاء بهذه الآيات على وجوب اداء 

الصلاة المفروضة للرجال جماعة. منهم بعض الالكية والشافعية الذين يرون وجوبها على 

الکفاية "۰۳ والإمام أحمد والأوزاعي وداود الظاهري الذين يرون أن وجوبها عين . 

الحجة النحوية: 

إن (مع) في الآيات هذه ظرف دال على الصحبة فهي مشعرة بمعنى الجماعية في أداء 

العمل زمانا ومكانا. وبهذا صرح الإمام الشيرازي في شرحه لكتاب سيبويه لأن معنى 

تولنا: جلس زيد مع عمرو آثناء ذكرنا اجتماعه مع عمرو. وكذلك يقول النحاة عنها 

بأنها لموضع الاجتماع أو زمانها. 

ووجه دلالتها في هذه الآية على وجوب الجماعة يتأتى من جهتين: 

أ- أنهادالة على الصحبة والاجتماع. وقد اقترنت بفعل الأمر الطلق الدال على 
الوجوب وهو (اركعوا) و(اركعي) و(فلتفم) لذلك يقول: أبو حبان التوحيدي: 
ويكون في قوله (مع) دلالة على إيقاعها جاعة . 

ب- فسر الركوع في الأبة الأولى (بالصلاة) من باب المجاز الرسل حيث ذكر الجزء 
وأراد الكل: كقوله (قم الليل) أي صل "۰ فيكون معنى (اركعوا مع الراكعين) 
آقیموا الصلاة مع المصلين لا منفردین ". ومن هنا تكون (مع) ظرفا دالا على 
الصحیة فهي مشعرة بمعنى الجماعة في أداء العمل زمانا أو مكانا. ومعنى هذا أنها 
ذات دلالة وهي الابانة على معنی الظرف الدال على الصحبة والاجتماع. 
فالوظيفة إذن داخل ترکیب الآية بيانية. 

ال تعال: تن یذ نگ یز یضن۳. 

الدلیل النحوي: 

فقد استدلوا عليه بان (الشهر) ظرف زمان منصوب ب (شهد) الضمن معنی حظر وطذا 

الفسل متعلق حذوف قدره بعضهم مفعولا به» أي فمن شهد منکم الشهر في البلد. وال 

هذا ذهب أبن الأنباري وأبو علي الفارسي كما نقله ابن جني» وقد دل هذا الفعول القدر 


€ 
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على أن الصيام إنما يجب على من دخل عليه رمضان وهو مقیم في البلد. وأما من كان 
مسافرا فلا يشمله الوجوب حتى يقيم؛ وهذا هو الحكم الذي ذهب إليه امحمهوره لأن 
الأصح أن (الشهر) ظرف زمان. لأنه اسم دال على الزمنية وقد يوفر فيه ما اشترطه 
النحاة لنصبه على الظرفية من تضمنه معنى (في) لكونه مذكورا لحدث واقع فيه. آما 
تقدير(في)ء فإنه يصح أن يقال حضر في الشهر. وأما الحدث الذي وفع فيه فهو الحضور. 
وقد أفاد النحاة بان أسماء الزمان كلها صالحة للظرفية إذا تضمنت معنى (في).؛ فلما كان 
الشهر (ظرفا) قدر ل (حضر) متعلق. وهذا التعلق يجوز أن يقدر مفعولا وحالا لأنها ما 
بطلبهما الفعل لإتمام معناه» فدل ذلك على أن وجوب الصيام مرتبط بالإقامة. ومتی 
سافر حق له الفطر. ومن هنا نقول أن لكلمة (شهر) في الآية الكريمة دلالة على الزمنية 
بمعنى آنها أبانت عليهاء وعليه فالوظيفة التي تقوم بها داخل التركيبة اللغوية (الایة) هي 
وظيفة بيانية أي الإبانة عن الزمنية. 

دلالة الاستناء: 

قال تعالى : ها النزيرت اموأ ا تأكلرا أمولكم بتكم بالط الا أن تکورت 
دلت هذه الأية على حرمة أكل الأموال بالباطل باي وجه من الوجوه إلا أن العلماء 
استتبطوا منها جواز التجارة بالأموال. والمراد بالتجارة هنا العقود المباحة المتعلقة بتقليب 
الأموال لأجل الربح فيهاء لأن هذا اللفظ ورد في اللغة بمعنى البيع والشراء وورد بمعنى 
أعم من هذا وهو تقليب المال لغرض الربح. 

الدليل النحوي: 

إن التحريم ورد في الأموال الموصوفة بالباطل وقد استثنی التجارة بقوله: لا أن 
تکورت تجرة6» لأنها مستثناة من الأموال المقيدة بأكلها بالباطل» والاستثناء واقع على 
محل (أن تكون) العاملة في التجارة لأنها إما ناقصة و(تجارة) بالنصب خبرهاء واسمها 
عائد على الأموال كما يرى بعض النحاة منهم الكوفيون والأخفش واختاره أبو 
عبيد'*''. فيكون الاستثناء متصلا لأن المعنى حينئذ يصير إلا أن تكون الأموال تجارة عن 


۳۳۵ 


تراضء فان أكل الأموال بالباطل قد يحصل بعدة طرق ولكنه استثنی منها التجارة 

امتراضي عليها التي لبس فبها اكل للاموال بالباطل» ولذلك نفى عنها أن تكون موصوفة 

بالأكل بالباطل”'*'. وإما أن تكون تامة بمعنى (تقع أو تحصل). وتجارة بالرفع فاعلا ها 

فيكون الاستثناء منقطعا على جعل التجارة ليست من جنس الأموال المأكولة بالباطل. 

ولكنه إذا وفعت تجارة عن تراض فهو مباح لأن سيبوية وغيره من البصریین يقدرون 

الاستناء النقطع (لكن) المشددة من حيث المعنى لكونه جملة مستقلة عما قبله وقدرها 
غيرهم ب (لکن) المخففة لورود ذلك عن العرب فقد قالوا: ما نفع إلا ضر وما زاد إلا 

نقص أي لكن ضر ونقص. والراجح هو کون الاستثناء منقطعا للآتي. 

-١‏ إن فريقا من أكابر النحاة رجحوا الانقطاع فيه منهم ابن الأنباري والنحاس 
والإمام الزخشري. 

۲- المنقطع أنسب للمقام في هذه الآية لأن المنقطع معناه أن يكون الستثنی ليس من 
جنس الستثنی منه. والتجارة الموصوفة بالتراضي التى هي المستثنى ليست من 
جنس الأموال الأكولة بالباطل التي هي المستثنى منهء آما لو نصبت التجارة على 
أن الاستثناء متصل لم يحصل التناسب بين جعلها تجارة عن تراض وبين جعلها 
أموالا مأكولة بالباطل. وقد أشار النحاس إلى هذا حينما قال: النصب بعيد من 
جية الي ۱ 

۳- تقل النحاس عن العرب تفضيلهم استعمال (كان) في مثل هذا الموطن بمعنى 
(وقع) على أنها تامة فإنهم يقولون: جاء في القوم إلا أن يكون زيدا. 


فيكون الاستثناء (إلا) أي التجارة: حالا على معنى وهو استثناء التجارة من الأموال 
القبدة بأكلها بالباطلء فلو لم يكن الاستثناء حاصلا لدخلت التجارة ضمن الأموال المقيدة 
باکلها بالباطل. وهذا مالم بقبل ولأخذت الآية الكريمة معنى آخرء وعليه يكون الاستثناء 
(بإلا) قد أبان عن معنى استثناء التجارة من الأموال المقيدة بأكلها بالباطل فالوظيفة حينئذ 
بيانية و (إلا) هي وسيلة نحوية من وسائل البیان والأمثلة من هذا النوع كثيرة جدا. 
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دلالة الحال: 

تال الله تصال: روا ما تاغل مب سیم ما کفر سلیمن وک 

لب طیرت کفروا يُعَلِمُونَ الاس آلسّخر6. استدل الفقهاء بهذه الآية على حکم تعلم 

السحر وتعلیمه وهو حرام ویری مالك وأحمد وبعض الأحناف وابن حزم الظاهري أن 

تعلمه كفر مطلق. 

الحجة النحوية: 

إن حملة (يعلمون الناس السحر) حال الواو في (كفروا) وقد بينت هيئة ذلك الفاعلء لأن 

الحال قيد لعاملهاء وكما يتحقق القيد بمضمون الجملة؛ أي أنهم كفروا في حال تعليمهم 

السحر فكان تعليمه مؤديا إلى كفرهم. وما كان مؤديا إلى الكفر فتعليمه وتعلمه حرام 

وقد أعرب بعضهم هذه الجملة بدلا من الواو في (کفروا) إما بدل اشتمال لأن المناسبة 

قائمة بين الكفر والسحر بجامع أنهما أعمال شعوذة؛ وإما بدل بعض من كل كما يراه 

قسم من العلماء فيكون السحر بعض الكفر”””. وما كان بعضا من الكفر أو مشتملا 

على الكفر فهو كفر. 

والرأيان قويان في دلالتهما على تحريم السحر. 

- أماالأول: فلان هذه الجملة قد استجمعت كل شروط الحال التي أقرها النحاة 
فصاحبها معرفة لأنه ضمير والجمل بعد العارف أحوال. وهي ري وغير مصدرة 
بعلامة استقبال ولم تتضمن معنى التعجب وارتبطت بصاحبها بالرابط وهو 
اهنت 

- آماالثانی: فلان بعض النحاة اجازوا إبدال الجملة من الفردة» وهم ابن جني 
والإمام الزغشري وابن مالك“ واستدلوا بقوله تعالى: ما يُقَالُ لَك إلا ما قد 
قیل لا من فلك إن لت لَدُو مَففرودو جقاب اليس" فقالوا جملة (إن 
ربك) بدل من (ما) الموصولة. 

وعليه تکون الجملة الحالية قد بينت هيئة صاحبها (الفاعل)ء فالوظيفة في التركيبة اللغوية 

(الآية) بيانية» ولا كان (الحال) وسيلة نحوية تبين هيئة صاحبه. كان بذلك وسيلة بیان في 

الستوی التركيي الثانت: 

۳۳۷ 


5 7 كل و مر ماوت ی E‏ س مگ ول تس 
نوله تعاىى: ييا لین مامئوا لا َقربُوأ آلصَلَوة انر سکری ی تفلمو ما 
تفولون6"*. أجمع العلماء على عدم جواز فربان الصلاة حالة السکر حتی بزول. 


الحجة النحوية: 

إن فوله (وأنتم سكارى) جملة اسمية في موضع النصب على أنها حال من الواو في 
(تقربوا) وهي حال مؤسسة. أي لا تقربوا الصلاة حال كونكم سكارى. قال ابو حبان: 
وظاهر الآية يدل على النهي عن فربان الصلاة في حالة السكرء وربا أن الحال صفة غير 
لازمة غالباء فقد جعل لها غاية ينتهي عندها'””؛ وهي العلم با يقول السكران لأنه تعالى 
قال: خی تَعْلَمُوا مامولون6 وحتى هنا (للغاية) وإئما جعل العلم با يقال غاية لجواز 
اتيان الصلاة. لأنه أمارة انتهاء حالة السكر التى فيد بها النهي عن قربان الصلاة ولذلك 
فال النحاس: وقوله: حى تَعْلَمُو ما تون يدل على أن من كان يعلم ما يقول 
فليس بسکران ". 
وعليه تکون الجملة الحالية (الاسمیة) ذات دلالة نحوية في الآية وهي بيان قربان الصلاة 
حال السکر. ولو حذف الحال لأختل العنی. فالوظيفة الحالية إذن هي وظيفة بيانية معنی 
ان الحال هي وسيلة نحوية من وسائل البیان. كما أنها اداة موصلة إلى استنباط الحكم 
الشرعي من الآية الكريمة وهو حرمه فربان الصلاة حالة السكر حتى يعلم ما يقول. 
ومن الحال أيضا: 
قوله تعالى: ولا جُنًْا إلا عابرى سيل ختی نیلوا" احتج الجمهور بان في الآية 
حالا محذوفةء وهي إما مفردة تقديرها: إذا فمتم إلى الصلاة محدئین وإما جلة تقديرها إذا 
قمتم إلى الصلاة وأنتم محدئون أو وأنتم على غير وضوء أو وقد أحدثته'”'". 
وقوله تعالى أيضا: (لَتَدْخُلَنٌ آلمَسجد ارام إن شاء ال امیس محلفین زاوسگم 
َمفَضصرِينَ)''''. إن فوله علقین رؤوسكم ومقصرين حالان فاعل (لتدخلن) إلا أن هذا 
الفعل جاء بصيغة الاخبان والمراد به الأمرء أي ادخلوا المسجد محلقين أو مقصرين. 


۳۳۸ 


والأمر للوجوب. فعلى هذا يكون المقصود أدخلوا المسجد على احد هذين الحالين. ونغا 
خير الحاح بينهماء لأن (الواو) هنا معنى (أو) الدالة على التخيير؛ وهذا استدلال قوي. 
لأن الدخول قيد بحالتين لابد من عمل واحد منهما. وهذه الحال تسمى الحال المقدرة 
لأنها واقعة بعد الدخول غير مقارنة له وبهذا قال النحاس”''' وابو حيان". 


دلالة المعرف (بال): 
قال تعالى: (إِنْمَ حرم علیکم اي لدم ولحم آلْخنزِير ما هل 7 لر ل نا 


إن (ال) في وله تعالى: ميرم للعهد الذهني والراد به ما يعرفه المتكلم 
والخاطب. وهو معهود بینهما لكنه لم يتقدم ذكره أصلا. ومن ذلك قوله تعالى: (إِذْ 
يُبَابعُوئلك نت َلشجَرة) ۰۳ والمراد بها شجرة الرضوان وهي وان لم تذكر سابقا في 
القرآن إلا أنها معروفة في أذهانهم. 

فإذا كانت (أل) في الميتة والدم للعهد الذهني دل ذلك على أن المراد بهما ما كان معهودا 
منها في أذهان الناس. والسمك والجراد الكبد والطحال ليست من الميتة والدم المعهودة في 
أذهانهم فلا يتصرف اللفظ إليها عند إطلاقه. والذي أراه أن هذا استدلال سليم يقوبه 
أن الدم ورد تحريمه في قوله: لهل لا اجك فى مآ او إل مما عل طَاعِمٍ یمه أن 
وب - 9 E‏ ا وقد فيد بصفه ة السفسح. حيث وفع الاستثئاء عليه 
موصوفا به وهذه الآية سابقة في النزول لآية نما حَوْمٌ غلیگم ألْمیةآلدم6. فتکون 
ی ی ین ا وس ته از ره 
بيانیه و فهي اداة نمحوية آبانت عن معنی العهد الذهني» وبالتالي فهي وسيلة نحوية من 
وسائل الببان تقوم بوظیفتها البيانية داخل التركيبة اللغوية (الایة). 


۳۳۹ 


-۸ 


دلالة الإضافة: 
8 م 2-6 رم" ل و صور ره م #»#ر م و 21 ي ۳ 
قال الله تعالى: نما حرم علیکم مب لدم وم الخزير وم ال به لیر 


م لد 
ألله : 


الدليل النحوي: 

إن في الآية حذفا لضاف. والأصل: إنما حرم عليكم أكل اليتة ... وحذف المضاف وارد 
عن العرب. وقد وصف ابن جني هذا الورود بالكثرة والسعة وعده من شجاعة اللغة 
العزنه. 

وقد علل النحاة الیسر في جواز حذفه بان القصود من اللفظ الدلالة على العنی. ناذا 
كان هناك ما يشير إلى العنی ويوضحه من القرائن استغنى عن ذکر اللفظ انسجاما مع 
مبدأ الاختصار في الكلام الذي هو من أبرز خصائص لغة العرب”''''. فالمضاف الحذوف 
في الآية هو الأكل. وعليه فهو وسيلة لبيان» العنی واستنباط الحكم الشرعي من الآية ألا 
وهو حرمة أكل الميتة في حالة الاختيار. 

دلالة النعت: 

قال الله تعالى : لون کنشز عل سَفْرِ ول تدوأ با قرف مضه 


إنه تعالى قال: ره مُفَبُوضَة4 ومقبوظة نعت ل (رهان) ولا كان المنعوت نكرة صار 
النعت للتخصیص: وذلك يعني أن الرهن المقبول قد خصص بهذه الصفه. فإذا زالت 
ظریف). فإنه لم يرد به واحدا من الرجال مطلقا بل آراد به واحدا منهم مقیدا بهذه 
الصفة. وهذا استدلال وجیه نقویه. إن الاية بشرطها وجزائها معطوفة على فوله 
(واستشهدوا شهيدين من رجالكم)'''''» فقد جعل الشهادة محددة ومقيدة بعدد معين من 
الشهداء وهو إثنانء فهو تخصيص فا بهذا العدد ... فلما عطفت عليه قوله تعالى: لول 


۳۳۰ 


نَجِدُوأ كبا فَِمَفَبُوصَة)؛ جعلت صفة القبض للرهان شرفا فيه لبحصل التناسب بين 
الجملتين المعطوفتين؛ لأن الأول مقيدة بالعدد والثانية مقيدة بصفة القبض» والتناسب بين 
الجملتين المتعاطفتين أولى من التخالف في الإطلاق والتغيير. ولذلك يقول أبو حيان: 
والظاهر من قوله مقبوظة اشتراط القبض( ۳ . 

منه تكون الصفة (مقبوظة) قد ابانت عن معنى التخصيص بالصفة لأجل القبول فهي 
إذن وسيلة نحوية من وسائل الببان. وهي أيضا أداة نحوية لاستنباط الحكم الشرعي من 
الآية. وعليه فالوظيفة في الصفة وظيفة بيانية داخل التركيبة اللغوية (الآية). 


دلالة البدل: 

قال الله تعالى: وه على الئاس جج یت من آستطاغ یه یلا۳6 

احجة النحوية: 

إن (من) في هذه الآية (من استطاع) في محل جر بدل بعض من الناس وقد توفر فیها 
الضمير الذي اشترطه النحاة في بدل البعض وتقدیرهم منهم" . أي لله على الناس أن 
يحج المستطيع منهم. وهذا رأي اكثر النحاة في إعرابها وفي مقدمتهم سبيويه ونحاة 


(۱۰۹ 


آخرون 
وقد ذهب الكسائي إلى أنها في موضع رفع فاعل ل (حج) على أنه مصدر يعمل عمل 
الفعل ونقل النحاس أيضا جواز أن تكون في موضع رفع على الابتداء فهي شرطیة 
وشرطها (استطاع) والجواب محذوف يدل عليه ما قبله. أي: وله على الناس حج البيت 
من استطاع إليه سبيلا فعليه حج البيت""''". والإعراب على البدلية هنا أولى. إذن 
(فمن) بدل من الناس» وهي دالة على اشتراط توفر الاستطاعة لوجوب الحج» فالوظيفة 
إذن بيانية» والبدل هنا وسبلة نحوية بيانية» وهو أيضا أداة نحوية لاستنباط الحكم الشرعي 
من الآية. 

وبعد فهذه جملة من الوسائل والأدوات النحوية ذات دلالة على المعنى» ولهذه الدلالة آثر 
واضح في استنباط الحكم الشرعي من الآبة. وهي في الوفت نفسه وسائل للبیان ثابتة في 
المستوى التركيي (الثابت) الذي بمثله علم النحوء ولها وظيفة بيانية في الآية (الجملة) وقد 


۳۲۳۱ 


أوضحنا هذا خلال عرضنا لنماذج من الآيات القرآنية سابقا »غير أن الذي ينبغي تثببته 
في هذا القام هو السزال التالي: 

هل يمكن أن تؤدي البنية التركيبية الثابتة (علم النحو) وظيفتها البيانية الكاملة مستقلة عن 
البنية التركيبية المتغيرة (علم العاني)؟. 

والجواب واضح لا لبس فيه لا يمكن أن تؤدي البنية التركيبية الثابتة والمجردة وظيفتها 
البيانية كاملة» وهي منفصلة عن البنية التركيبية المتغيرة التي تمثلها البلاغة. وهذا يعني 
لزوم العلاقة الوطيدة والمتكاملة بين النحو والبلاغة (علم المعاني). وقد سبق أن أوردنا 
عرضا موجزا ومركزا على العلاقة بين النحو والبلاغة عند الإمام الجرجاني حين تناولنا 
البنية التركيبية الثابتة والمجردة التي يمثئلها علم النحو. 


ب- المستوى التركيي: 

إن علم العاني من المصطلحات التى أطلقها البلاغيون على مباحث بلاغية تتعلق 
بالجملة. وما يكون فيها من حذف أو ذكر أو تعریف أو تنكير أو تقديم أو تأخير أو فصر أو 
فصل أو وصل أو إيجاز أو إطناب. ولعل أول من استعمل المصطلح وسمى به قسما من 
موضوعات البلاغة هو الامام السكاكي (117ه). وكان الأوائل من البلاغيين يستعملون 
مصطلح (العاني) في دراستهم القرآنية رالشعربة. فيقولون (معاني القرآن) أو (معاني الشعر) 
ويتخذون من ذلك أسماء لکتبهم. وليس في هذه الصطلحات ما يتصل بالبلاغة أو بأحد 
علومها'*'''. وقد عقد العلامة اللغوي أحمد بن فارس (ت ۵۹۵ه) في كتابه الصاجي في فقه 
اللغة وسنن العرب في كلامها بابا سماه- معاني الكلام- وقال: هي عند بعض أهل العلم 
عشرة خر - واستخبار - وأمر- ونهي- ودعاء- وطلب- وعرض- وتخصيص وتمن 
ولع 

وإشارة ابن فارس تلك جعلت كثيرا من علماء البلاغة يضيفون إليه أنه صاحب 
الفضل في إطلاق (معاني الكلام) على مباحث (الخبر والإنشاء) التي أصبحت فيما بعد بابا من 
أبواب علم المعاني '''". فصار بذلك الصاحي من أهم الكتب التى اعتمدها علماء البلاغة في 
بحث علم العاني ولا سيما الفصل الخاص ب معاني الكلام وربما اطلع الإمام السكاكي على 
كتابه عامة وهذا الفصل خاصة واستفاد منه. 


۳۳۲ 


وربما كان الإطلاع هذا كذلك عند إمام البلاغة العربيةء الإمام عبد القاهر الجرجاني في 
كتابه (دلائل الإعجاز). وتلحظ بالتتبع والتدقيق أن الإمام عبد القاهر الجرجاني قد أطلع وما 
في ذلك من شك على (معاني الكلام) وتاثر بها أتم تأثير لصوابها وعلميتهاء وعلى هذا كان 
ظهور نظرية النظم على يد عبد القاهر الجرجاني في الدلائل توضيحا لأصول (علم العاني). 
وقد سماها (النظم) أو (معاني النحو)ء فقال في هذا الصدد: واعلم أن ليس النظم إلا أن تضع 
كلامك الوضع الذي يقتضيه علم النحو وتعمل على قوانينه وأصوله؛ وتعرف مناهجه التي 
نهجت فلا تزيغ عنهاء وتحفظ الرسوم التي رسمت لك فلا تخل بشيء منهاء وذلك آنا لا نعلم 
شيئا يبتغيه الناظم بنظمه غير أن ينظر في وجوه كل باب وفروقه ... إلى أن يقول: فيضع كلا من 
ذلك مكانه ويستعمله على الصحة وعلى ما ينبغي له ...۰ . 

فعبد القاهر الجرجاني يجمع في تلك الكلمات (علم المعاني) كلهء ويبين فيها صور 
التعبير في الإسناد والسند إليه. فلكل واحد من هذه الأحوال غرض خاص وفائدة لا تکون في 
البافي فالسند إما أن يكون اسما أو فعلا. وفد يكون نكرة: وفد يكون معرفة. وقد يأني مقدما 
أو متاخراء وأحيانا يفصل بين السند إليه والسند بضمير الفصلء ولكن ذلك معنى يختلف عن 
الاخر. والجزاء له صور. ولكن ذلك معنى يختلف عن الآخر. 

والإمام السكاكي هو أول من أطلق (علم العاني) على الموضوعات التى سماها عبد 
القاهر الجرجاني (النظم) أو (معاني النحو) وعرفه بقوله: علم المعاني هو نتبع خواص تركيب 
الكلام في الافادة» وما يتصل بها من الاستحسان وغيره ليتحرز بالوقوف عليها عن الخطأ 
وتطبيق الكلام على ما يفتضي الحال ذکره ۳ 

أما الإمام الزغحشري فقد ردد مصطلح كل من علم العاني وعلم البيان وفي هذا يقول 
عن العلماء الذين يستطيعون تفسير القرآن: لا يتصدى منهم أحد لسلوك تلك الطرائق ولا 
بغوص على شيء من تلك الحقائق إلا رجل قد برع في عمليتين مختصتين بالقرآن هما علم 
العاني وعلم البيان""'"". 

واللاحظ على كلام الزغشري هذا أنه كان يطلق على مباحث البلاغة جميعها (علم 
البيان) فمثلا (الاستتناف) السروف في باب الفصل والوصل. وهما من أبواب علم العاني 
نجدهما عند الامام الزشري من أبواب (علم البيان)» وذلك عند تفسبره قوله تعالی: (قیل 


A 


َدْخُل ند يقول الزشري: ما تحرج هذا العلم من علم البيان؟ ويجيب قائلا: حرجه 
تحرج الاستئناف”*''. والأمثلة من هذا النوع كثيرة جدا في هذا التفسير الكبير. 

ولا جاء الخطيب القزويني عرف علم المعاني بقوله: علم نعرف به أحوال اللفظ العربي 
التى بها يطابق مقنضى الحال ...”'''. وعلى هذا سار علماء البلاغة المتأخرون إلى يومنا هذاء 
بقول الدكتور جعفر دك الباب معلقا على تعريف الخطيب القزويني وقد ساد تعريف القزويني 
لعلم العاني إلى يومناء وتكرس بسبب ذلك فصل النحو والبلاغة بعضهما عن بعض ...۳۰ 
ونعود إلى الإمام عبد القاهر الجرجاني مؤسس علم البلاغة في تعريفه (علم المعاني) الذي 
يسميه تارة (بالنظم) وتارة أخرى (بمعاني النحو)ء ويقول في هذا الصدد: هذا هو السبيل فلست 
بواجد شيئا برجم صوابه إن كان صواباء وخطؤه إن كان خطأء إلى النظم ويدخل تحت هذا 
الاسم إلا وهو معنى من معاني النحو قد أصيب به موضعه. ووضع في حقه أو عومل بخلاف 
هذه المعاملة» فازیل عن موضعه واستعمل في غير ما ينبغي له. فلا ترى كلاما قد وصف بصحة 
نظم أو فساده أو وصف بمزية وفضل فیه إلا وأنت تجد مرجع تلك الصحة وذلك الفساد 
وتلك المزية» وذلك الفضل ال النحو وأحكامه» ووجدته يدخل في أصل من أصوله ويتصل 
یاب من أبوايه” ". 

ومن هذا التعريف الشامل يتضح أن الجرجاني يكاد يسمي هذا العلم (معاني النحو) 
ويرجع مفاهيمه إلى (اصول) النحو وال أبوابهء أي إلى ثوابت النحو 2 وتجريداته"''". 


أبواب علم المعاني: 
ينحصر علم العاني في ابواب ثمانية هي: 
-١‏ أحوال الإسناد الخبري. ۲- أحوال المسند إليه. 
۳- أحوال المسند. ٤‏ - أحوال متعلقات الفعل. 
۶ الفصل. -١‏ الانشاء. 
۷ الفصل والوصل. ۸- الإيجاز والإطناب والمساواة. 


وقد انحصر علم العاني في هذه الابراب لان الکلام إما خبر أو إنشاءء والخبر لا بد له 


۳۳ 


رالاسناد فد يأتي بقصر آو بتر والانشاء هو الباب الاس وابلملة ذا فرنت باخری 
الثانبة إما أن تكون معطوفة على الجملة أو غير معطوفة؛ نهذا هو الفصل والوصل؛ وهو الباب 
السابع وقد يكون الكلام زائدا أو نافصا لفائدة أو غير ناقص ولا زائد وهذا هو الإطئاب 
والإيجاز والساواة وهو الباب الثامن"''''. 


الوظيفة البيانية لعلم المعاني: 

في هذا البحث ساقتصر على بعض النماذج البيانية من القرآن الكريم؛ وفي بعض 
الأبواب والموضوعات الخاصة بعلم العاني . وذلك لأن القام لا یسمح لعرض كل الأبواب. إذ 
الغاية من ذلك كله هي إبراز الوظيفة البيانية في هذا المستوى التركيي المتغير» مع بيان أن الذي 
يسمى موضوعا من موضوعات علم المعاني كالإيجاز والإطناب مثلا هو في الحقيقة وسيلة بيانية 
في المستوى التركيي المتغير (علم المعاني). 
-١‏ في باب الخير وأضربه: 

(1) قال الله تعالى: ل وَقَضَى ربكألا تَعْبَدُوَا لا یاه زبالزلدین الل لاا 

نلاحظ على الآية أنها خالية من التأكبد. وذلك لأن الله تعالى خاطب قوما لا 
يعلمون شيئا عن الحكم الذي تضمنه الخبر. فالمخاطب خالي الذهن عن مضمون 
ابر لذلك افتضی القام أن يلقي إليه الخبر خليا من التأكيد. إذن فخلو الخطاب 
من التأكيد هو وسيلة بيانية تناسب خلو ذهن المخاطب من مضمون الخبر''". 
وقال ایضا: نا خن تنل لک نا له لحَفِظونَ76"'.أمام شدة إنكار المشركين 
إنزال القرآن من الله نعالى اشتد التأكيد فصدرت الجملة الأولى باداة التأکید (إن)» 
وأخبر عن ضمير الفخامة بالجملة الفعلية (نزلنا) الي اعید فیها ضمير الفخامة 
فاعلاء رذلك يفيد التقوی بتکریر الاسناد. وهو من آهم طرق دفع الشك. ثم 
الانیان بضمير الفخامة (نحن) فاصلا بين الضمير الذي ابتدی به » والجملة الخر 
بها عنه. 
والجملة الثانية تراها کذلك مبدوء: بضمير الفخامة (نا) مسبوفا بأداة التأکید (إن) 
را عنه بالجمع القصود به الواحد تفخيماء يضاف إلى ذلك لام التاکید واسمية 


سس 
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۳۳۵ 


الجملة الدالة على الثبوت. والغرض من هذا التأكيد دفع الشكوك الحتملة من أن 
بصيب القرأن ما أصاب التوراة والإنجيل والزبورء وهو بذلك يبث الاطمثنان في 


)١١4( 


نفوس المؤمنين 
ومن هنا يتضح أن التوكيد هو وسيلة بيانية تناسب مقام الجحود والانکار وذلك لدفع 
الشكوك الحتملة من أن يصيب القرآن التحريف الذي أصاب الكتب السماوية السابقة 
المنزلة. وبذلك يكون التوكيد قد أبان عن معنى التقوية في مقام الجحود. فالوظيفة بيانية 
في المستوى التركيي الإبلاغي (المتغير). 


۲ الإنشاء: 


( قال تعال مدق نلك أنت الْعَزِيرُ الکرم) ۳ إذ الکافر لا يمكنه الذرق: وفي الأمر 
تهكم واستهزاء ل حاد عن الحق. والمقام مقام عدم اعتداد بالخاطب وعدم الممالاة به. 
وعلی هذا فوله تعالى یر المتففین بان ُم عَذَّابا الي )""''. وعليه يكون الأمر هنا 
وسيلة بيانية أبانت عن التهكم والاستهزاء به إد مقامها مقام عدم الاعتداد وعدم الممالاة 
وجب الأمر بصيغة (افعل). 

(ب) النهي: 
فال الله تعال تا زین اموا لا خر فوم ین فوم عَسَىْ أن ووأ حبرا مب" 
يكون النهي في الآبة وسيلة أبانت عن مجانية السخرية و عن توبیخ القوم الساخرين. 
سخرية لم يحصل نهي. وعليه فالوظيفة في النهي وظيفة بباية. 

احوال اجزاء اطملة: 

أ- الذکر: 

را م ات e‏ و م ٠‏ #* رر - و ر وه * يم کر ۳ 

(ونشتلوندک عن آلژوح فل لوح من آمرزنی ما اونیشم ین آنولم إلا فلبلا۳۳6. الأثر في 


۳۳۹ 


ی 


أن في ذکر السند إليه (الروح) وارتباطها بخبرها ما يثبت معنی الجملة في النفس. ولا 
بشنت ارکانها في الفؤاد. ونضلا عن ذلك نرى أن في الأسلوب هذا التناسق الوسيقي 
الذي يفقد إذا حذفنا كلمة (الروح)ء فصار بذلك ذكر الروح وسيلة أبانت عن معنى 
الجملة في النفس. فالوظيفة ببانية في الاية. 

الحذف: 

يبين الإمام عبد القاهر الجرجاني الحذف عموما فيقول: هو باب دقيق المسلك لطيف 
الأخف عجیب الأمرء شبيه بالسحرء نك ترى به ترك الذكر أفصح من الذكر والصمت 
عن الإفادة أزيد من الإفادة. وتجدك أنطق ما تكون إذا لم تنطق؛ وأتم ما تكون بيانا إذا ل 
تبن ورب حذف هو قلادة الجيد وقاعدة التجوید "۳. 

من قوله تعالى: ( وَمَآ أَذْرَنكَ ما یه © نار حَامِيَة6””'"". إننا ندرك هنا إذا تأملنا الفرق 
بين الأسلوب الموجز وبين أن يقال ما أذرَنك ما هيه ي نار حَايِيَة) من الإسراع إلى 
ذکر النار بعد أن أثار الشوق بالسؤال عنها. ومنه فوله تعالى كلد لد ى نج 
ما أَذْرَكَ ما آنحُْطَمَةُ © نار اله ألموفدة6" ۳ فما دام هو في معرض الحديث عنهم: 
لبس في حاجة إلى إعادة ذكرهم. -فظهر الحذف في الآية أداة بيانية زادت في البيان عن 
العنی. حيث دفعت السأم والعيب والملل الذي قد يحصل بالذكر في هذا القام فالوظيفة 
إذن بيانية. 

ومنه قوله تعالی: فمن اء فَليُؤْمِنَ وم شاء فليكفة6'""". نحذف مفعول فعل الشبة 
لقصد البیان بعد الابهام لأن فعل المشيئة حين ينطق به (شاء) علم أن شینا تعلقت به 
المشيئة لکنه منهم. ولا جاء جواب الشرط علم ذلك الشيء وعرف أنه الإيمان في الأول 
والکفر في الثاني» فكل من الشرط والجواب دل على الفعول لكن الشرط دل عليه 
إجمالا والجواب دل عليه تفصیلا. والببان بعد الإجمال أوقع في النفس ... فکان حذف 
الفعول وسيلة بيان أزالت الإبهام. فالوظيفة بيانية في الستوی التركيي (الإبلاغي). 


تقدیم السبب عن المسبب: 


۳۳۷ 


فال تعالى: ( یاعد وال سوير )"'. فقدم العبادة على الاستعانة لأن تقدم 
القربة والوسيلة قبل طلب الحاجة أنجح لحصول الطلب وأسرع لوقوع الإجابةء ولو قال: 


إياك نستعين وإياك نعبد» لكان جائزا إلا أنه لا يسد ذلك في المسد ولا يقع ذلك الموقع. 


نظهر التقديم وسيلة من وسائل البيان في المستوى التركيي الابلاغي ويكون قد أبان عن 
معنى حصول الطلب وسرعة وقوع الإجابة. ويظهر ذلك جلبا إذا غيبنا التقديم. إذ لا 
محالة يغيب المعنى الذي حصل به (التقديم). 
الفصل والوصل: 
فال الله تعالى: واه يفيض وَيبْصط وإلبه رجور 0511 
عندما نتأمل الآية (يقبض ويبسط) نجد أن الجملة الأولى وافعة خبرا على البتدا والمراد 
إشراك الجملة الثانية لها في هذا الحكم, إذ المقصود تصور عظمة الله سبحانه حين يجمع 
بين القبض والبسط. وبين الجملتين تناسب. إذ القبض ضد البسط والضر أقرب حظورا 
على البال عند ذكر ضده لذا عطفت الجملة الثانية على الأولى لهذا الغرضء فكان 
الوصل (العطف) مبينا عن معنى زائد لا يتحقق بغيره» لذا فهو وسيلة بيانية إبلاغية. 
ومنه قوله تمال: ورین تذغون من دونه لا يَسْتَطِيِعُونَ نضرکم ولا أَنفْسَبمْ 
نضرورت) فجملة (لابستطیعون نصرکم) وافعة خبرا للاسم الموصولء وجلة 
(ولاانفسهم بنصرون)" ۳ تشارك الجملة التي سبقتها في حکمها الإعرابيء إذ القصود 
من الآية الاخبار عن الاسم الوصول بأمرین: آحدهما آنهم لا بستطیعون نصرا لمن 
يعبدونهم» والثاني لا يملكون نصرا لأنفسهم» لهذا عطفت الجملة الثانية على الأولى. 
والتناسب واضح بين الجملتين. نظهر الوصل وسيلة بيانية وابلاغية حيث إزداد معنی 
الجمع في الوار فرة وظهورا. 
بقول الامام عبد القاهر الجرجاني: إذا كان الخبر عنه في الجملتين واحدا کقولنا هو يقول 
ويفعل» ويضر وینفع؛ ويسيء ويحسن, ویأمر وينهي» ويحل ویعقد ويأخذ ويعطي. ويبيع 
ويشتري» ويأكل ويشرب. ازداد معنى الجمع في الواو قوة وظهوراء وكان الأمر حينئذ 
صريحاء وذلك أنك إذا فلت: هو يضر وينفع كنت قد أفدت بالواو أنك قد أوجبت له 


۳۳۸ 


هل - 


الفعلين جمیعا. وجعلته يفعلهما معاء ولو قلت يضر وينفع من غير (واو) وم يجب ذلك 
بل قد يجوز أن يكون قولك (ينفع) رجوعا عن قولك (يضر) وإبطالا له" . 

الإيجاز والإطناب: 

ومنه قوله تعالى: وم فى ْقصَاص حَيوة)'"""» فانظر إلى هذه الفظة الجميلة لا يندرج 
تحتها من المعاني التي لا يمكن حصرهاء ولا ينتهي أحد إلى ضبطها. فأين هذا عما أثر عن 
العرب من فوطم (القتل أنفى للفتل)؟ وقد تمبزت الآية عنه بوجوه ثلالة» أما الأول فلأن 
فوله (القصاص حياة) لفظتان. ولا نقل عنهم فيه أربع كلمات. آما الثاني: فالتكرير فيما 
قالوه وليس في الآية تكرير. وأما الثالث فلأنه ليس كل قتل نافيا للقتل» وإنما يكون نافيا 
إذا كان على جهة القصاص. فكان الإيجاز في المقام هذا وسيلة واداة أبانت باللفظ القليل 
عن المعنى الكثير فهو وسيلة بيانية إبلاغية. 

الا طنات: 

ومنه قوله تعالى: وَقُلَ جَاء رمق لبط إن لعل كان رَهُوقا۳۳6. فقوله إن 
الباطل كان زهوقاء تذيبل أتى به لتأكيد الجملة قبله» وهو جار مجرى الثل. فكان بذلك 
الإطناب آداة أكدت الجملة قبله. فهي إذن وسيلة بيانية إبلاغية؛ إذ لا يحصل التأكيد 
بغيرها في هذا المقام. 


في علم البيان: 


يقول الإمام عبد القاهر الجرجاني: وذلك لأن هذه المعاني التي هي الاستعارة والكناية 


والتمثيل؛ وسائر ضروب المجاز من بعدهاء ومن مقتضيات النظم وعنها يحدث وبها يكون. لأنه 
لا يتصور أن يدخل شيء منها في الكلم وهي أفراد لم يتوخ فيما بینها حكم من أحكام النحوء 
فلا يتصور أن يكون ههنا فعل أو اسم قد دخلته الاستعارة من دون أن يكون فد آلف مع غبره 
فلا ترى أنه قدر في (اشتعل) من قوله تعالى: وغل آلرامن €" أن لا يكون الراس 
فاعلا له ويكون (شيبا) منصوبا عنه على التميبز لم ينصور أن يكون مستعارا وهكذا السبيل في 
نظائر الاستعارة فاعرف ذلك ومعنى هذا أن كلا من الاستعارة والكناية والتمثيل ضروب 
امجاز هي وسائل لغاية واحدة هي البيان وهذا رأي متقبل. 


۳۳۹ 


وبقول في هذا الصدد مثلا بقوله تعالى: اراس شَهبَاح ومن دقيق ذلك وخفية 
انك ترى الناس إذا ذكروا قوله ول الَأ سباح لم يزيدوا فيه على ذكر الاستعارة ول 
ينسبوا الشرف إلا إليهاء ول يروا للمزية موجبا سواهاء هكذا ترى الأمر في ظاهر كلامهم وليس 
الأمر على ذلك. ولا هذا الشرف العظيم» ولا هذه الزية الجليلة وهذه الروعة التى ندخل على 
النفوس عند هذا الكلام جرد الاستعارة .. ولكن لأن سلك بالكلام طريق ما يسند الفعل فيه 
إلى الشيء وهو لا هو من سببه فيرفع به ما يسند إليه ويؤتى بالذي الفعل له في المعنى منصوبا 
بعده مبينا أن ذلك الإسناد وتلك النسبة إلى ذلك الأول. إنما كان من أجل ذلك هذا الثاني ولا 
بينه وبينه من الاتصال والملابسة كقوهم: (طاب زيد نفسا) و(فر عمرو عينا). و(تصبب عرفا)» 
و(كرم أصلا). و(حسن وجها) وأشباه ذلك ما تجد الفعل فيه منقولا عن الشيء إلى ما ذلك 
الشيء منسببه. وذلك آنا نعلم أن اشتعل بالشيب في المعنى وان كان هو للرأس في اللفظ كما أن 
طاب للنفس وقر للعين وتصبب للعرق. وان أسند إلى ما آسند إليه» يبين أن الشرف كان لأن 
سلك فيه هذا المسلك. وتوخى به هذا الذهب. أن تدع هذا الطريق فيه وتأخذ اللفظ فتسنده إلى 
الشيب صريحا فتقول: (اشتعل شيب الراس). و(الشيب في الرأس). ثم تنظر هل تنجد ذلك 
الحسن وتلك الفخامة؟ وهل ترى الروعة التي كنت تراها؟ فان قلت: فما الشيب في أن كان 
(اشتعل) إذا استعير للشيب على هذا الوجه كان له الفضل, ولا بان بالمزية من الوجه الآخر 
هذه البينونة فإن السبب أنه يفيد مع لعاني الشيب في الرأس الذي هو أصل المعنى الشمول. 
وأنه قد شاع فيه. وأخذه من نواحيه وأنه قد استغرقه وعم جملته حتی ۸ ببق من السواد شيء أو 
لى يبى منه إلا مالا يعتد به. وهذا ما لا يكون إذا قيل: اشتعل الشيب في الرأس أو الشيب في 
الراس. بل لا يوجب اللفظ حينئذ أكثر من ظهوره فيه على الجملة. ووزان هذا أنك تقول: 
(اشتعل البيت نارا) فيكون المعنى أن النار قد وفعت فبه وقوع الشمول وأنها قد استولت عليه 
واخذت في طرفيه ووسطه وتقول: اشتعلت النار في البيت. فلا يفيد ذلك بل لا يقتضي أكثر من 
وفوعها فيه وإصابتها جانبا منه. فأما الشمول فان يكون قد استولت على البيت وابتزته فلا 
يعقل من اللفظ البئة. 

ونظير هذا في التنزيل قوله عز وجل: فجن آلازض عُيُونا)!'؟". التفجير للعبون في 
المعنى وأوقع على الأرض في اللفظ كما اسند هناك الاشتعال إلى الراس. وقد حصل بذلك من 
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معنى الشمول هاهنا مثل الذي حصل هناك وذلك أنه قد أفاد أن الارض قد كانت وصارت 
عيونا كلها وأن الماء فد كان يفور من كل مكان منها. ولو أجري اللفظ على ظاهره فقيل: 
وفجرنا عيون الأرض أو العيون في الارض. لم يفد ذلك ولم يدل علیه. ولكان الفهوم منه أن 
الماء قد كان فار من عيون متفرقة في الأرض وتبجس من أماكن منها. 

واعلم أن في الآية الأولى شيئا آخر من جنس النظم وهو تعريف الراس بالألف واللام 
وإفادة معنى الاضافة من غير الإضافة وهو أحد ما أوجب المزية» ولو فیل: واشتعل رأسي 
فطرح بالإضافة لذهب بعض الحسن فاعرفه . 

وبهذا التمثيل من إمام البلاغة العربية عبد القاهر الجرجاني يظهر أن هذه المعاني من 
استعارة وكناية ومجاز وغشیل. هي في حقيقة أمرها وسائل للبيان وليست هي البيان کله؛ فبها 
تبین المعاني ونتجلی الأخرى التي لا حصل إلا بها. وعليه فالوظيفة بيانية في المستوى التركيي 
الابلاغي المتغيرء ويدلك على ذلك حذفها أو إبدالها با يقابلها. 


حقيقة البيان: 

ومن هذا الذي عرفنا عبر هذه الفصول الثلاثة من هذا الباب. وانطلاقا من مفهوم 
البيان في اللسان العربي المبينء وفي القرآن الكريم» وکذا في أنواع البيان في القرآن و انتهاء 
بوسائل البيان المستنتجة من مفهومنا للنظام اللغوي للعربية. ومن هذا كله نصل إلى القول: أن 
البيان في حقيقته هو اسم جامع وشامل لكل ما أبان لك عن الأشياء والمعاني دقيقها وخفيها 
وفق سنن العرب في كلامهاء وعليه فكل ما خرج عن سنن العرب في كلا مها لا يعد بيانا وان 
صيغ بأفصح الألفاظ . كل هذا يجرنا إلى القول بعدم سعة ومنطقية وعلمية النظرة السائدة 
والمسلطة على البيان العربي البوم. وهي -برأينا- نظرة ضبقت واسعا وألبست علينا الكثير من 
القضايا الخاصة بالبیان العربي» وحرمتنا من تذوق البيان العربي من معينه الصافي. وحصل 
ذلك حين صار البيان عندهم حدودا وقبودا لا ينبغي تجاوزها ولا تعديتهاء لذا كان لزاما علينا 
العودة إلى اللسان العربي وإلى القرآن الكريم وال أراء ونظرات أهل الأصول وائمة البلاغة 
والنحو واللغة ليجمع الرأي ويلم بالسالة إلماما تاما غير منقوص. ثم لنلاحظ عن صواب 
ونستنتج عن حق ونقول بعدها عن بينة ما يلي: 
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- إن البيان أشمل من البلاغة دلالة ومعنى. 
- إن البیان والبلاغة ليسا مترادفين» ولكل معناه الخاص به. 
- إن الكثير من تعاريف البلاغة اليوم مجحفة. وخاصة تلك الي تعرفها بالإيجاز فقط وهذا 
غلط. 
- إن تقسيم البلاغة إلى معاني وبيان وبديع فتل لروح البيان العربي وإذهابا لرونقه وتعطيل 
لوظيفته. علما أنه وإلى اليوم مازال الخلاف حادا بين أهل البلاغة في شأن هذا التقسيم 
حتى صار لكل وجهة هي موليها لا تتفق بالضرورة مع الوجهة الثانية» وقد عرضنا 
نموذجا من هذا في طيات الفصل هذا. 
لذا ندعو إلى توحيد هذه الأقسام الثلاثة في علم واحد نسميه (علم البيان الشامل) من 
غير فصل ولا تقسيم .فالقامات والناسبات- برأينا- هي التى تميز بين العاني ومبانيها المركبة 
وهي التى تحدد بدقة لكل معنى مبنى. وفوق هذا فالبيان لا يستقيم أمره على الذي عرضنا إلا 
إذا سار وفىّ الوضع الذي بقتضيه علم النحو ويعمل على قوانينه وأسسه وأصوله. ومن غير 
توخ لمعاني النحو فيما بين الكلم لا يسمى البيان بيانا. وهذا يجرنا ثانية إلى القول بتلازم العلاقة 
بين النحو والبيان العربي وضرورتهما. 
إن البيان بهذا المفهوم الشامل هو القادر على التعامل مع القرآن الكريم في أياته 
احکمات. وهو برأينا الأوفق والأصلح إلى التعمق في فقه آياته وسبر أغوار إعجازه البياني. 
ونكاد نجزم القول- من غير تردد- بأن الذي جعل صورة البلاغة ترتسم على غير تمام 
في عقولنا وصدورناء وجعل آثارها تظهر في كلامنا العادي والفصيح وفي كتاباتنا ودراساتنا 
العامة والمنخصصة. حتى کاننا لما وصلنا بعد إلى التفريق بين جملتي (انطلق زيد) و (زيد انطلق) 
ومتى نستعمل هذه ومتى نستعمل الأخرى؟. وحتى كأننا لما نصل بعد إلى التمييز بين المفردتين 
مثل (جاء) و(أتى) أو (جلس وقعد). وهناك أثار أخرى لم نذكرها كالتقديم والتأخير والفصل 
والوصل والذكر والحذف ... الخ» هو هذا الفهوم السائد والکرس للبلاغة في مفهومها الضیق 
وافسامها وني فصلها عن معاني النحو إلى اليوم. 
ولا غرو إن قلنا بعد هذا كله إن أهل البيان اليوم هم بعداء عن حقيقة البيان» ونرى أن 
هذه الحقيقة للبيان الواسع لا تستقى إلا من معين اللسان العربي المبين. ومن عين القرآن الكريم 
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ومن آثار أئمة البلاغة والبيان العربي وأعمدتها وعلى رأسها الإمام عبد القاهر الجرجاني في 
مؤلفبه (الدلائل والأسرار) وكذلك في المؤلف التطبيقي العملي لجار الله الزخشري والسمی ب 
(الكشاف) وغيره من سار نهجه. وسلك سبيله» ونحسب أن هذه الصادر الصافية هي غائبة 
اليوم في جلهاء إن لم نقل في كلها عن الساحة البلاغية والبيانية في مختلف دراساتهاء فلذلك ساد 
وانتشر الفهوم العهود اليوم. 

وعليه لا يسعنا والحال هذه إلا العودة الجادة والعملية والشجاعة إلى مصادر البيان 
العربي جمعا وفهما واستيعابا وتطبيقاء إذ بذلك نصحح الكثير من الا خطاء ونفتح الكثير من 
المغاليق ونفك الكثير من الألغاز التي ما زالت إلى اليوم قائمة لم حسم أمرها. والأكبر من هذا 
هو حسن التعامل مع التنزیل» وحسن فقهه الموصل إلى كشف إعجازه وأسراره التي لا تنتهي. 
وأخيرا نهذه هي حقيقة البيان في صورتها ومفهومهاء وحتى يستقيم بنيانها لابد من تضافر 
جهود مخلصة تنتصر فا وتعطي ما عندها من أجلهاء كل ذلك بحثا عن الحقيقة العلمية وحفاظا 
على اللغة العربية الشريفة وخدمة للبيان الذي نزل به القرآن. 


الخائمة 

لقد أوضحنا ما عرضناء وانطلافا من مفهومنا للنظام اللغوي للعربیة. أن الصوت 
والمفردة والتركيب بشقيه الثابت والمتغير هي وسائل بيان جزئية متكاملة» قلنا ذلك مجازا لأن 
النظام اللغوي للعربية كل لا يتجزأ. ومنه وصلنا إلى أن حقيقة البيان هي سمة جامعة وشاملة 
لكل ما أبان لك عن الأشياء والعاني دقيقها وخفيها وفق سنن العرب في كلامها. وبهذه الدلالة 
يكون البيان أوسع من البلاغة وشاملا لعلومها وأنسب في التعامل مع آيات اله احکمات قصد 
استخراج إعجازها البياني. كما ظهر نا أن المنهج المتبع يوجب تقديم علم الصرف على علم 
النحو ويؤكد العلاقة الوطيدة والمتكاملة بين النحو والبلاغةء ویقر ألا بيان من غير توخي معاني 
النحوء والعمل وفق قوانينه وأسسه. 
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هوامش الفصل الثالث 
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لينف 


سورة ال سر اه 9۷. 
لسان العرب. ابن النظور ج ۳ .ې( ص ۰٩۲۷‏ 
الصحاح ۹ اللغة والعلوم: اخوهري: 1 ۲ ۱ص ي) ص ۰/۳۹ تقلیم الشبخ عبد أنه العلايلي؛ دار الحضارة العربية. 


یروت . 
اساس اللاغة؛ الإمام الز مخشري: ص۹۹ 1 دار العرفة بروت. 
المائدة ۳۵. 


معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ٩۱۰‏ - 0۱۱. 

الخصائص: ابن جني ج ۱ص ۳۳: 

الرحی ۰۳ - )۰. 

إبراهيم ۰1 

انظر الخصائص. ابن جني. ج ١‏ ص ۳۳. 

اللغة. ميس بارسن؛ ص ۲۳. 

انظر: دروس في اللسانيات العامة (دي سوسير) ص ۰۱۰ ترجمة: بوسف غازي مجيد النصر الزصسة الجزائرية؛ للطباعة؛ 
5 وأنظر: اللغة؛فندريس. ص ۳۱ - ۳۲. 

الصاجي في نقه اللغة وسنن الغرب في كلامهاء أحمد ابن فارس (ص 4۰)..ج .١‏ 

اسرار اللسان العربي؛ د: جعفر دك الباب: ص ۷۷۱ - ۰۷۷۷ ط ۰۱ 14844. الأهالي للطباعة والنشر. 

مفتاح العلوم» ابو بعقوب السكاكي. ص ۰۳ - )۰۰ دار الكتب العلمية» بيروت - لبنان. 

أسرار اللسان العربي د: جعفر دك الباب. ص ۷۷۷. 

النصف في شرح کناب التصريف للمازيني؛ (ابن جني)؛ ص ۰1. 

أنظر الفتاح. الإمام السكاكي. ص ۷۷ 

الإبضاح» القزويني. ص ۱۲ (الجزء الأرل. في علم العاني أعادت طبعه مطبعة المثنى بغداد). 

انظر أسرار اللسان العربي» دكتور:جعفر دك الباب» ص ۷۷۸۰...۷۷۱. 

دراسة الجملة العربية» د: جعفر دك الباب من نص الداخلة التي القاها في ملتقى الأدب العربي جامعة التكوين المتواصل. 
نيزي وزی ۱۱ - ۱۲ ماي ۱۹۹۲. 

للنفصیل. انظر مقال (الدراسات الصرتبة في التراث اللغري العربي): د: جعفر دك الباب. مجلة المعرفة؛ العدد ۳۳. 
اخصانص. أبو الفتح ابن جني؛ ص ٠١١‏ . 

الخمائص. ابو الفتح ابن جني. ص ۰۱۱1 ج ۲. 

الخصائص. ابر الفتح ابن جي. ج ۲ (۱۵۸-۱5۷). 

اخصانص ابو الفتح ابن جني ج ۰۲ (۱۵۸-۱۵۷). 

الخصائص. ابر الفنح ابن جني؛ ج ۰۲ (۱۵۸-۱6۷). 

.1١ الرحمن‎ 

الخصائص. آبو الفتح بن جني. ج ۰۲ ص ۱۵۸. 
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الصدر نفسه. ج ؟. ص ۰۱۱۰ 

الخصائص. ابن جني. ج ۰۲ ص ۰۱۱۱ 

الخصائص. ابن جني. ج ۰-۲ ص ۰۱۱۱ 

فقه اللغة وخصائص العربية؛ أ: محمد مبارك. ص ۱۳۰ دارالفکر ط ۱4۰۱۰۷ ه. 
فقه اللغة وخصائص العربية؛ أ: محمد مبارك. ص ۱۰۸. 

المرجع نفسه. ص .١١‏ 

المرجع نفسه. ص )۰۱۰ 

انظر : فقه اللغة وخصائص العربية؛ أ: محمد مبارك, ص ۱۰۳ - ۱۰. 

مفتاح العلوم. الإمام السكاكي؛ ص )۰. 

دراسات في علم اللغة؛ كمال بشر: ص ۸۵. 

أنظر ابن جني. المنصف في شرح الكتاب للتصريف للمزاني؛ إبراهيم مصطفى وعبد الله أمين. القاهرة. ۰۱۹۹6 ص .٠)‏ 
أسرار النحوء كمال باثا. ص ۰۵۳ دار الفكر؛ عمان. 

شرح الصف لابن جني كتاب للتصریف( لابن عثمان المازن) ج .١‏ ص ۰۷ رمابعدهاء (نقلا عن مدخل إلى علم الصرف 
والنحوء د: عبد العزيز عتبق). 

المنصف لابن جني. ج .١‏ ص5٠‏ .وما بعدها. 

التصف لابن جني ج .١‏ ص ۰۴.وما بعدها. 

المنصف لابن جني. ج ۰۱ ص5٠‏ .وما بعدها. 

انظر فقه اللغة وخصائص العربية؛ د: محمد مبارك. ص ۱۱۲ - ۱۱۳. 

أنظر: فقه اللفة وحصائص العربية» د: محمد مبارك. ص ۱۱۷ - ۰۱۱۸ 
الخصاتص؛ ابن جني. ج ۰۱ ص ۳۸. 

المفتاح: الإمام السكاكي. ص ۳۳. 

دلائل الإعجازء عبد القاهر الحرجاني؛ مقدمة الدكتورين؛ فائز الدابة ورضوان الدابة» ص ١١ - ١١‏ دار فثيبة. 
الافتراح» الإمام السبوطي. ص ۳۱. 

مفتاح العلوم. الإمام السكاكيء ص .7١‏ 

علوم البلاغة. المراغي. ص )1. 

دلائل الإعجاز. عبد القاهر الجرجاني؛ ص 14. 

دلائل الاعجاز: عبد القاهر الجرجاني؛ ص ٠٤‏ . 

الأصول. تام حسان: ص ۳۲ افيئة المصرية العامة للكتاب. 

اللغة العربية معناها مبناهاء نمام حسان ص ۲۱۱ دار الثقافة (المغرب). 

دلائل الإعجاز؛ عبد القاهر الجرجاني. ص ۲۷۲. 

آنظر الإيضاح في علل النحوء للزجاجي. ص ۲۹. 

الجمل؛ الزجاجي: ص .11١‏ 

الصاحي في فقه اللغة رسنن الحرب في كلامهاء أحمد بن فارس. ص ۰۱۰۹ 

أنظر الإبضاح. للزجاجي؛ ص ۷۰. 

الناء 1۳ 
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الكتاب سببوبه. ج ۱ص ۰۲۲۱ 

الأحفاف. ص ۲۵ 

أنظر: (اثر الدلالة النحوية واللغوبة ي استنباط الأحكام في آبات القرآن التشريعية)؛ أ. عبد القادر عبد الرحمن سعيدي. ط ۱ 
.ص ۱۸۳ - ۰۱۸۸ وزارة الأوقات؛ الجمهورية العراقية. 


البقرة ۰۲۳۷ 
شرح المفصل. ابن يعيش: ج ١؛‏ ص ٠١6‏ . 
البغرة 1۳. 

آل عمران 1۳. 

الناء ۱۰۲. 


أنظر الهذب للإمام الشبرازي: ج ۰۱ ص ۰٩۳‏ 

الجامع لا حکام القرآن؛ القرطي. ج ۰۱ ص ۴۲۹. 
البحر احیط آبو حيان الترحيدي؛ ج ۱. ص ۲۱ 
انظر. الإيضاح. للقزويني. ج ۰۲ ص ۲۷۲. 
الکشاف. الإمام الزغشري؛ ج ۰۱ ص ۲۱۳ 

. ۱۸١ البقر:‎ 

النساء ۲۹. 

معاني القرآن الأخفش. ص ١1؟.‏ 

أحكام القر آن. احصاص. ج ۲. ص ٠۷١‏ . 

إعراب القرآن: النحاس؛ ج ۰۱ص ۰۱۱۰ مطبعة العاني: بغداد: ۷۷ 
البقرة ۰۱۰۲ 

الحلى. ابن حزم الظاهري؛ ج ۰۸ ص 475 ط النرة. 
همع. شرح جع الجوامع: الإمام السبوطي» ج آ: ص ۱۲۸. 
نصلت 1۳. 

الناء ۳) 

البحر الحبط. ابو حبان التوحيدي» ج ۰۳ ص ۲٥١‏ . 
إعراب القرآن؛ للنحاس؛ ج ۰۱ ص 1۱۹. 

النساء ۳. 

البحر احبط أبو حیان الترحيدي: ج ۳. ص 1۳4 
الفنح ۲۷ 

|عراب الفرآن, للنحاس: ح ۳. ص ۰۱۹۵ 

البحر احبط. ج ٠۸‏ ص ۰۱۰۱ 

البقر ة ۱۷۳. 

الفتح 1۸ 

الأنعام ۰۱4۵ 

البحر ا حيط التوحيدي» ج 4؛ ص ۲۸۱. 
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اللقر: ۰۱۷۳ 

انظر الخصائص. ابن جنى. ج ۰۲ ص ۳۱۲. 

شرح المفصل. ابن بعیش: ج ؟؛ ص ۲۳. 

البغرة ۲۸۳. 

الکناب. سبيويه. ج ۱ص 4۲۲. 

احکام القرآن. احصاص: ج .١‏ ص ٠۳۲‏ . 

آل عمران ٩۷‏ . 

همع الهوامع؛ السبوطي. ج ؟؛ ص ۰۱۲۲ 

انظر الکتاب. سبيويه؛ ج ۰۱ ص ۱۵۲. 

إعراب القرآن. النحاس: ج ۱ ص ۰۳۵۳ ۰۳۵6 (تحفیق د: زهير غازي زاهد. مطبعة العاني بنداد. ۱۳۹۷ - ۱۹۷۷ 
م). 

مصطلحات بلاغية. د: أحمد مطلوب. ص۰۵۳ ط العراق. 

الصاجي في نقه اللغةء أحمد بن فارس؛ ج ۰۱ ص ۱۷۹ . 

مصطلحات بلاغيةء د: احد مطلوب ص ٩٩‏ (نقلا عن المعاني في ضوء أساليب القرآن د: عبد الفتاح لاشین. ص ۱۰۵. 
دلائل الإعجاز. عبد القاهر الجرجاني. ص ۱۱. 

أنظر مفتاح العلوم الإمام السكاكي. ص ۷۷. 

انظر مقدمة الکشاف. الزخشري: ص: ك. 

یس ۲۱. 

الکشاف. الزخشري: ج 1؛ ص .٠۸‏ 

ملخص. مداخلة. دراسة الجملة في العربية؛ القاها د: جعفر دك الباب. في ملتفی جامعة التكوين اللواصل. نيزي وزوء ۱۱ 
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الجزء الثاني 
دياسة تطييقية 8 الآيات المكلمان 
السادات والمعاملات 


البان الا 
الإعجازالبياني في الآيات المحكمات 
السادات 


التمهيد 
العبادة في اللغة: 

جاء في القاموس: العبادة والعبودية والعبدية: الطاعة. 

وفي الصحاح: أصل العبودية الخنضوع والذل والتذلیل يقال طريق معبد- والبعير 
السبد المهنوء بالقطران المذلل؛ والعبادة الطاعة. والتعبد: التنسك". تفرق في العاني بحسب 
الاشتقاق: فال تعالى: فد خی فى عبدی)" أي في حزبي» فاضاف معنى جديدا وهو الولاء. 

وفي الخصص. اصل العبادة: التذليل من قوم طريق معبد أي بكثرة الوطء عليه 
ومنه أخل العبد لذله لمولاه. والعبادة الخضوع والتذلل والاستكانة قرائب في العاني يقال تعبد 
فلان لفلان إذا تذلل له» وكل خضوع ليس فوقه خضوع فهو عبادة. طاعة كان للمعبود أو غير 
طاعة. وكل طاعة لله على جهة الخضوع والتذلل فهي عبادة: والعبادة نوع من الخضوع لا 
يستحقه إلا المنعم بأعلى أجناس النعم؛ كالحباة والفهم والسمع والبصر. 

وني اللسان: أصل العبودية الخضوع والتذلل» وني حديث أبي هريرة لا يقل أحدكم 
لملوكه عبدي وأمتي. وليقل فتاي وفتاتي ... هذا على نفس الاستكبار علیهم. وأن ينسب 
عبوديتهم إليه. فان الستحق لذلك الله تعالى رب العباد كلهم والعبيد ... وجعل بعضهم العبادة 
لله بخلاف العبدية وغيرها فهي تجعل لله والخلوفین. 

وقال الزهري: ولا يقال عنه عبد يعبد؛ عبادة إلا لمن يعبد الله» ومن عبد إلاله دونه فهو 
من الخاسرين. قال وأما عبد خدم مولاه فلا يقال عبده. 

قال الليث: ويقال للمشركين هم عبدة الطاغوت. ويقال للمسلمين عباد الله يعبدون 
الله. والعابد الموحد'". وهي معان كلها تدل على الخضوع والتذلل لله طاعة. 

قال الراغب الأصفهاني: العبودية إظهار التذلل والعبادة أبلغ منها لأنها خاصة بالتذلل 
ولا يستحقها إلا من له غاية الاتصال وهو الله تعالى» ولهذا قال: تیذا إلياه)17”. 
ریری الأستاذ أبو الأعلى المودودي استنادا إلى الاستعمال اللغوي لادة (عبد) أن مفهوم العبادة 
الأساسي أن يدعى المرء لعلو أحد وغلبته ثم ينزل له عن حربته واستقلاله ويترك إزاءء كل 
مقاومة وعصيان وينقاد له انقیادا؛ وهذه هي حقيقة العبدية والعبودية» ومن ذلك أن أول ما 
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يتمثل في ذهن العربي نجرد سماعه كلمة العبد. والعبادة هو تصور العبدية والعبودية وبما أن 
وظيفة العبد هي إطاعة سيده وامتثاله أوامره فحتما يتبعه تصور الإطاعة ثم إذا كان العبد م 
يقف به الأمر على أن يكون قد اسلم نفسه لسيده طاعة وتذللاء بل كان مع ذلك يعتقد بعلائه 
ويغترف بعلو شأنه. وكان قلبه مفعما بعراطف الشك والامتنان على نعمه وأياديه. فإنه لم يبالغ 
في تمجيده وتعظیمه ویتفنن في إبداء الشكر عن ألائه. وني أداء شعائر العبدية له. كل ذلك اسمه 
التاله والننسك. وهذا التصور لا ينظم إلى معاني العبدية إلا إذا كان العبد لا يخضع لسيده 
راسه. بل خضع معه قلبه"'. فكان الأستاذ يرى أن أصل معنى العبادة هو الإذعان الكلي 
والخضوع الكامل والطاعة المطلقة. ثم قد يضاف إلى هذا ا معنى عنصر عاطفي جديد تتمثل فيه 
عبودية القلب. بل عبودية الرأس أو الرقبة؛ ومظهر هذا العنصر هو التأله والتنسك وأداء 
الشعاثر. 

ويقول الشبخ محمد عبده في تفسير قوله تعالى: ال تب لت تشنیبرت من 
سورة الفاتحة في النار ما هي العبادة؟ یقولون: هي الطاعة مع غاية الخضوع. وما کل عبارة نمثل 
تام التمشيل فتجعله للإفهام واضحا لا يقبل التأويل فكثيرا ما يفسرون الشيء ببعض لوازمه. 
ويعرفون الحقيقة برسومها بل يكتفون أحبانا بالتعريف اللفظي. ويبينون الكلمة ما يقرب من 
معناها. ومن ذلك هذه العبارة الي شرحوا بها معنى العبادة فإن فيها إحمالا وتساهلا. 

وإننا إذا تتبعنا آي القرآن وأساليب اللغة واستعمال العرب ل (عبد) وما يمائلها ویقاربها في العنی 
كخضع وخنع وأطاع وذلء نجد أنه لا شيء من هذه الألفاظ يضاهي (عبد) وجل محلها ويقع موفعهاه 
ولذلك قالوا: إن لفظ (العباد) مأخوذ من العبادة فتكثر [ضافته إلى الله تعالى» ولفظ العبيد تكثر إضافته إلى 
غير الله لأنه مأخوذ من العبودية بمعنى الرق» وفرق بين العبادة والعبودية بذلك المعنى. ومن هنا قال بعض 
العلماء: إن العبادة لا تكون في اللغة إلا لله تعلی. ولكن استعمال القرآن يخالفه. ثم يسترسل الشيخ في 
النهاية فيقول: يغلو العاشق في تعظيم معشوقه والخضوع له غلوا كبيرا حتى يغشى هواه في هواه وتذوب 
إرادته ومع ذلك لا يسمى خضوعه هذا عبادة بالحقيقة ويبالغ كثير من الناس في تعظيم الرؤساء والملوك 
والأمراء» فترى في خضوعهم لهم؛ وتحريهم مرضاتهم ما لا تراه من النحتین القانتين» مع سائر العابدين؛ 
ول يكن العرب يسمون شيئا من هذا الخضوع عبادةء فما هي العبادة إذن؟ 
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تدل الأساليب الصحفية والاستعمال العربي الصريح على أن العبادة ضرب من احضوع بالغ 
حد النهاية ناشی عن استشعار القلب عظمة المعبود لا يعرف منشؤها واعتقاده بسلطة له لا يدرك تفهمها 
وماهيتهاء وقصارى ما يعرفه منها أنها محبطة به. ولكنها فوق إدراكه فمن ينتهي إلى أقصى الذل لملك من 
الملوك لا يقال إنه (عبده) وان قبل موطی أقدامه مادام سبب الذل والخضوع معروفا وهو ا غوف من ظلمه 
المعهود أو الرجاء في كرمه انحدود. اللهم إلا بالنسبة إلى الذين يعتقدون أن الملك قوة غيبية سماوية أفيضت 
على الملوك من اللك الأعلى واختارتهم للاستغلاء على سائر أهل الدنياء لأنهم أطيب الناس عنصراء 
وأكرمهم نسباء هؤلاء هم الذين انتهى بهم هذا الاعتقاد إلى الكفر والإلحاد فاتخذوا الملوك آلة وأربابا 
وعبدوهم عبادة حقيقية. والشيخ محمد عبده يرى هنا أن الذي ييز العبادة من غيرها من ألوان الخضوع 
والتذلل والانقياد ليس هو درجة الخضوع والطاعة كما يقول اللغويون الذين يرون العبادة هي أقصى 
الطاعة والخضوع. وإنما ينظر إلى منشأ هذا الخضوع والانقياد. فان كان منشؤه وسببه أمرا ظاهرا كالملك 
والقوة ونحوهما فلا يسمى عبادة» وان كان منشؤها الاعتقاد بان للمعبود عظمة وقدر فوق الإدراك واحس 
فهذا هو العبادة. 

لکن هذا التقييد مع مخالفته لا اتفقت عليه کتب اللغة يبدو مخالفا أيضا لظاهر قوله 
تعال على لسان فرعون وملثه في شان موسی وهارون وین لین لتا وَفَومهُمًا نا 
عبدون)۳. قال الامام الطبري: يعنون أنهم مطیعون منذللون يأتمرون لامرهم ویدینون لهم. 


والعرب تسمی کل من دان للك عابدا له" . 


العبادة في الشرع والاصطلاح: 

اما الإمام تقي الدين بن تيمية فهو ينظر إلى العبادة نظرة أعمق وأوسع فهو يحلل معناها 
إلى عناصره البسيطةء فيبرز إلى جوار المعنى الأصلي في اللغة وهو غاية الطاعة والخضوع عنصرا 
جديدا له أهمية كبرى في الإسلام وني كل الأديان عنصرا لا تتحقق العبادة كما أمر الله إلا به 
وذلك هو عنصر (الحب) فبغير هذا العنصر العاطفي لا توحد العبادة التي خلق الله ما الخلق 
وبعث بها الرسل وأنزل الکتب. وفي توضيح ذلك يقول ابن تيمية في رسالته عن العبودية: 
ألدين يتضمن معنى الخضوع والذل ويقال دنته فدان أي أذللته فذل ويقال يدين الله ويدين لله 
أي يعبد الله ويطيعه ويمخضع له فدين الله عبادته وطاعته والخضوع له. والعبادة اصل معناها 
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الذل. يقال طريق معبد. إذا كان مذللا فد وطئته الأقدام لكن العبادة المأمور بها تنضمن معنى 
الذل ومعنى الحب فهي تنضمن غابة الذل لله بغاية احبة له فان آخر مراتب الحب هو التبم 
وأوله العلاقة. لتعلق القلب باحبوب ثم العنابة لانصباب القلب إلبه ثم الغرام وهو الحب 
الملازم للقلب. ثم العشق وآخرها التتيم. يقال: تیم الله أبي عبد الل فا متيم العبد محبوبه. قال 
ومن خحضم لإنسان مع بغضه له لا يكون عابدا له. ولو أحب شيا و يخضم له لم يكن عابدا 
له. كما قد يحب الرجل ولده وصديقه. 

وههذا لا يكفي أحدهما في عبادة الله تعالى» بل يحب أن يكون الله أحب إلى العبد من 
كل شيء. وأن يكون الله اعظم عنده من كل شيء بل لا پستحق الحبة والخضوع التام إلا الله 
وكل ما أحب لغير الله فمحبته فاسدة وما عظم لغير آمر الله فتعظيمه باطل. قال الله تعالی: 
(فن إن كان ٤‏ اباؤکم وانتاژکم وا خونکم واژو جکر وعییرتکم وامول آفترفتموها ره شون 


وي سند یه هی هی سر هی عم دای سفن ی سا مر مق وگ 
کسادها مسن تزضونها ا حب إليكم بر الله وَرسوله وجهاو فى سبیله. فتريصوا حنی 


وبهذا الشرح العمیق لعنی العبادة وحقيقتها ندرك أن العبادة الشروعة لابد ها من 


- الأرل: هو الالتزام با شرعه الله ودعا إليه رسله آمرا ونهیا وتحلیلا وتحريماء وهذا هو 
تعالى بان يحب فهو صاحب الفضل والاحسان '". 
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الفصل الأول 
الإمجاز البياني في آية الطهارة 


آية الطهارة: 

یناما آلذیرت َامنوأ ۳ فمتم ای الصلوة فاغسلوا وجُرفکم یدیکم إلى الْمَرَافِقٍ 
مر وه ور مر رگ وه و و۶ 
زامسَخوا بروسکم وَأَرْجُلَكُمْ إلى اکن زان کم جُنبا هروا وان کنشم مر أو على سفر 
او جاء احد یدکم ین الفایط او لسعم لام فلم تجذوا ماء قتَيَمُمُوأْ صهیدا یبا فَآمَسَحُوأ 


7 ۰ ټاو ر Ter IE‏ مک © ء , و 2 0 
SS‏ ما بر آله یل عَليِحكم ین حَرَح وکن يريد هکم وي 


نِعَمَتَهُه علیکم لَك ٤‏ ۾ کرو ا 
في سبب النزول: 
او قالت: سقطت فلاة لي بیدا ییا المدينة جروت اي 


e a at 
حضرت الصبح فالتمس الاء فلم يوجد فنزلت هذه الآية من أوها إلى آخرها. فقال أسيد بن‎ 
. خضير لقد بارك الله للناس فيكم يا أهل أبي بكر ما انتم إلا بركة هم أخرجه البخاري‎ 


الترادف في أية الطهارة: 

قمتم: قال أحمد بن فارس (قام): القاف والواو والميم أصلان صحيحان يدل أحدهما 
على جماعة ناس» وربما استعير في غيرهم» والآخر على انتصاب أو عزم فالأول: القوم؛ يقولون: 
جمع مره ولا يكون ذلك إلا للرجال؛ فال تعالی: بَسْخَرْقَوْمٌ مّن فزمی ثم قال: (زلا اء 
ین نسای6. ويقولون قوما وأقواما وأقاويم جمع جع آما الاستعارة فقول القائل: 


(إذا أقبل الديك يدعو بعض آسرته # ** عند الصباح وهم قوم معازيل) 
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فجمع وسماها قوماء وأما الآخر فقوطم: فام قياماء والقومة المرة الواحدة. إذا انتصب. ويكون 
فام بمعنى العزيمة؛ كما يقال: قام بهذا الأمر إذا اعتنقه وهم يقولون في الأول: قيام حتم وفي 
الآخر قيام عزم ومن الباب قومت الشيء تقويماء واصل القيمة (الواو)؛ وأصله أنك تقيم هذا 
مكان ذاك. ومن الباب هذا فوام الدين والحق أي به بقوم. أما القوام فالطول الحسن. والقومية: 
القوام والقامة. قال: أيما كنت حسن القومية والرجز هذا للحجاح". 

وقال الراغب الأصفهاني: يقال: قام يقوم قياما فهو قائم وجمعه فيام» وأقامه غيره. 
وأقام بالمكان [قامة. والقيام على أضرب. قيام بالشخص إما بتسخير أو باختیار أو قيام بالشيء 
هو الراعاة للشيء والحفظ له. وفيام هو على العزم على الشيء. فمن القيام بالتسخير (قائم 
وحصيد) ومن القيام الذي هو بالاختبار نوله تعالى: (أمن هو فدیث :اناء الیل سَاجِدًا 
زقابها ۳ وفوله «یذکرُون أله فا وغود ۳ ومن المراعاة للشيء قوله: (کوئوا 
یرت یه بدا بالقنط ۳ وقوله: (فاپما بالفنط۳ والقبام في الآينين جمع قائ 
ومن القبام الذي هو العزم فوله: یناما ازيرت منوا را ثم إلى لصو فاغبر۳6 ۳ 
وقوله: لوَيُقِمُونَ آلصّلَوة اي يديمون نعلها ويحافظون علیها. والفيام والقوام اسم لا بقوم به 
الشيء أي يشبت بالعماد والسناد لما يعمد ويسند به كقوله: وَل توا آلسَفَهَاء آمولکم الى 
جعل الله ل قَيَمًا "ل أي جعلها نما يمسككم» واستقامة الإنسان لزومة المنهج المستقيم نحو 
فوله: إن الذي قالوا ربا أله ثم آسنقموا6 " والإقامة في الکان: الشبات فيه» وإقامة 
الشيء توفية حفه؛ قال تصال: يَتأهل آلکتب لش َل سم تيمو زرده 
وآلإنجيل)"" أن توفون حقوفهما بالعلم والعمل ۰ وكذلك قوله: ولو أ أقَامُوأ آلئؤولة 
والإيجيل)'”"“. ول یامر تعالى بالصلاة حيثما آمر ولا مدح به حبثما مدح إلا بلفظ الإقامة تنبيها 
أن المقصود منها توفية شرائطها لا الإتبان بهيئاتها نحو: فاقوا َلطَه6 ۲۳ في غير موضم؛ 
(والقیمین ألصّلّة©”*'' وقوله: ودا قَامُوَأ إلى له قَامُوا کال" نان هذا من القيام لا 
من الاقامة. آما قوله: رب أَجَعَلنى مُقيمَ لو ۳" اي وفقني لتوفية شرائطهاء وقوله: فان 


۳6۸ 


ابو وَأقَامُوا آَلصّلوَة*" فقد قيل عني به إقامتها بالإقرار بوجوبها لا بأدائهاء والمقام يقال 
للمصدر والکان والزمان والفسرل لکن الوارد ق القرآن هر الصدر نحو فوله: (ها ا 


مُسْتَقرًا وَمُقَامًا''' ویعبر بالافامة في الدوام نحو: (عَدَاب م070" 

وجاء في لسان العرب لابن منظور: القيام نقيض الجلوسء قام يقوم قوما وقياما وقومة 
قامة والقومة الرة الواحدة. قال ابن الأعرابي: قال عبد لرجل أراد أن يشتريه لا تشترينى فاني 
نات لمق فراعت وا ی انان تی رس 
قائم من رجال قوم وقيم وقيام وقوم ... وقيل هو اسم للجمع وقيل جع ... 

ومن هذا العرض المعجمي لكلمة (قام) يظهر أن المصطلح شامل ودقيق وكامل المعنى 
غير منقوص. فهو حامل لدلالة القيام الحركي والقيام المعنوي الذهني معاء أما الأول فنعنی به 
كان جالسا فقام وكان قاعدا فقام وكان نائما فاستبقظ وقام وقد قيل إن الآبة نزلت في قوم 
كانوا نائمين. وقد كان مشغولا بعمل فقام. ومن خلال المصطلح تتطور سكونا فحركة فقيام. 
والعبادة لابد أن تبذل لها الجهد. 

ولو غير القرآن (بنهض) بدل (قام) ما استقام العنی» ولو عبر أيضا (بنوى) على حد 
قول كثير من المفسرين ما استقام المعنى الراد كذلك ... وربما ظهر العجز وغاب الإعجاز أما 
القيام المعنوي أو الذهنی فهو المراعاة له واحفظ له والعزم والدوام عليه وتوفیته بشروطه وحقه 
... وهذا متضمن مدلول الاستقامة بينما (نهض) لا يقوى على أداء هذا الدلول الدفيق 
والشامل. فال أحمد بن فارس: النون والماء والضاد أصل يدل على حرجة في علوء ونهض من 
مكانه: قام وماله ناهضة» أي قوم ينهضون في أمره ويقومون به» ويقولون: ناهضة الرجل: بنو 
أبيه الذين ينضبون له. ونهض النبت استوفى والناهض: الطائر الذي وفر جناحاه وتهيأ 
للنهرض والطيران. ونهاض الطرق صعدها وعتبها الواحدة نهضة و أنهض البعير: ما بين كتفه 
إلى صلبه '". 

ومن هذا فالنهوض حركة في علو لا تطلق إلا على النائم والقاعد. بل حتى مضمون 
القيام الحركي الذي أسلفنا ذكره فيها قاصر وناقصء أما القيام الذهني فلا وجود له في معنى هذا 
الصطلح. لذلك عدل القرآن الكريم عنه. 
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أما (نوى) فالنون والواو والحرف المعتل أصل صحيح تدل على معنيين أحدهما مقصد 
لشيء والآخر عجسم الشي» فالأول النوي: قال أهل اللغة التحول من دار إلى دار هذا هو 
الأصلء ثم حمل عليه الباب كله» فقالوا: نوی الأمر ينويه: إذا قصد له . فالقصد لا يعني 
بالضرورة القيام الحركي والضمتی إلى فعل الشيء وهذا بعكس (القيام) الذي يتضمن بالضرورة 
النية. لأن النية تسبق دائما العملء إذ أن محلها القلب. إذن (فقام) لا تعنى (نهض) ولا تعني 
أيضا (نوى) وعليه فلا ترادف بينهماء والأصلح لمقام الصلاة -قام- لذلك قال: (إِذَا مد إلى 


الصلوة فاغیلوا ...). 


الصلاة: 

قال الراغب الأصفهاني: والصلاة: قال كثير من أهل اللغة هي الدعاء والتبريك 
والتمجيد. يقال: صليت عليه أي دعوت له ورکیت؛ فال کے إذا دعي حدكم إلى طعام فليجب 
وان كان صائما فليصل» أي ليدع لأهله. قال تعالى: لوَصَلٍ عَلَْهِمَ إن وتف سک هم. 

»دي مه و هن دی وان 0" وو شک و 2 

وقال ایضا: (إن الله وَمَبِكََهُء يصَلونَ على لبي یتاجا الذي :امَنُوأ صلوا عله وَسَلِمُوا 
ی 3 1 7 5 ت 0 ل 
لیم وصلاة الله للمسلمین هو في التحقیق تزكية إياهم. وقال تعالی: الب عم صَلَتَ 
من رهم 4 ومن الملائكة هي الدعاء والاستغفار كما هي من الناس» والصلاة هي 
العبادة المخصوصة. أصلها الدعاء ورسمست هله العبادة بها كتسمية الشيء باسم بعض ما 
یتضمنه. والصلاة من العبادات التي لم تنفك شريعة منها وان اختلفت صورها بحسب شرع 
بهذه العبادة الصلاء الذي هو دار الله الموقدة؛ وبناء صلى كبناء مرض لإزالة المرض؛ ويسمى 
موضع العبادة الصلاة ... ””". 

وقال ابن منظور في لسان العرب الصلاة الركوع والسجود: فاما قوله < لا صلاة لجار 
المسجد إلا في المسجد فإنه أراد لا صلاة فاضلة أو كاملة؛ والجمع صلوات. والصلاة: الدعاء 
والاستغفار: فال الأعشى: 

(رصههاء طاف یهودیها 4 4 ¥ وأبرزها وعليها ختم 
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وقابلهاالريح في دنا + 4 4 وصلى على دنها وارتسم) 

قال: دعا ها أن لا تمخض ولا تفسر. والصلاة من الله تعالى» الرحمة. قال عدي بن الرقاع: 
صلى الإله على أمسرئ ردعته ‏ “*# # *»# وا نعمته عليه وزادها...''" 

ومن هذا الذي عرضنا پتبن أن الصلاة أخص وأدق وأن العبادة أعم وأشمل للصلا 
وغيرهاء ولو عبر بالأعم لفهم أن الطهارة واجبة في كل عبادة يقدم عليها الانسان وني هذا - 
براینا- حرج كبير؛ واه نعال يقول: ما جَعَلَ کر آلنیین ین حَرّج). والصلاة 
هي العبادة الوحيدة التي خصها الله بالطهارة الصغری والكبرى وكذلك الحج. في کل وقت هي 
واجبه وهو مالا نجله ف الصيام ولا في الزكاة إلا على سبيل الاستيعاب والسئة. 

ومن هنا علم أن الصلاة هي أخص من العبادة » وهي جزء منها والتعبير باحزء في الآية الحكمة 
في هذا المقام أدق وأحكم وأنسب. وذلك حتى بت تفي التأويل الزائد للمصطلح: وعليه فلا ترادف بين 
المفردتين؛ الصلاة والعبادة. 

ومن حكم القرآن الكريم أنه إذا استخدم كلمة (عبادة) لا يذكرها إلا في مقام العقيدة 
والإيمان لأنها اعم» ومنه قوله تعالى: ابو له ولا تشرکوا بی با (أري آغبذوا آله 
أو لطن" دفول وی رت ی )"رابات كن في هذا 
العنی. وفی التمییز بن الصلاة والعبادة فال: ال انها آلذیست ناو كرا واشجذوا واغبدوا 
رَبك وافعلوا جر لعا للم تفلخورت). 
۳ 


تمت الألاءة في نوعين من غسل * *#»ه باتاعلیه بتسسحال وئقطار 


والغسل - مام غل الحسد کل 


وفال الراغب الأصفهاني: غسل غسلت الشيء غسلا: أسلت عليه الماء فأنزلت درنه 
والغسل الاسم والغسل ما بغسل به قال: فاغسلوا وجوهكم وأبديكم؛ والاغتسال غسل 
البدن. قال (حتى یعتسلوا) والمغتسل الموضع الذي يغتسل منهء والاء الذي يغتسل به. قال: 
هدا مُعْتَسَلٌ بارد وزارت( والغسلين غسالة أبدان الكفار في النار (وّلا طعام إل ین 


غشلین )!10111 

و نخلص من هذا أن الغسل هو تعميم الماء على الجسد كله. وهذا مالا يقوى على حمل 
دلالته مصطلح (وضا) من (الوضوء). 

جاء في لسان العرب: الوضوء بالفتح: الماء الذي يتوضأ به. كالفطور والسحور؛ لا يفطر عليه 
ويتسحر به. والوضوء أيضا: المصدر من توضأت للصلاة؛ وقيل: الوضوء بالضم. وقال ثعلب: الوضوء: 
مصدر. والوضوء: ما يتوضأ به. والسحور مصدر والسحور: ما يتسحر به» وتوضأت وضوءا حسناء وقد 
توضاأ بالاء ووضأ غيره» ونقول: توضات للصلاة ". 

وقال صاحب مقاييس اللغة: الواو والضاد وال همز كلمة واحدة تدل على حسن ونظافة 
وضا الرجل يوضؤ وهو وضيء, والوضوء: الاء الذي يتوضأ به» والوضوء فعلك إذا توضات. 
من الوضاءة وهي الحسن والنظافة؛ كان الغاسل وجهه وضاه أي حسنه ۳ 

3 يي مد 0 LG‏ سي لمر وان 1 ۱ 
غسل أو اغتسال ولهذا فحقيقة المالول يعبر عنه مصطلح غسل لا وضا إذ أن مراد الله من 
(غسل) هو تعميم الماء على العضو فصد تنظيفه وتطهيره لذا لم يوظف القرآن الكريم مصطلح 
(وضا) ولو مرة واحدة. 

واری أنه مجازا .وتيسيرا عبر الفقهاء عن الغسل بالوضوء الأصغر. وعن الاغتسال 
بالوضوء الأكبر. ولي العربية لا يوجد معنى واحد معبر عنه بكلمنين؛ وإلا ما كمل بناء هذه 
اللغة. وني مقابل قد تجد هذا في لغة العجم لعدم وجود لفظ للمعنى الواحد؛ فيضطر إلى تركيب 
أو جمع كلمتين للمعنى الواحد الناص. والأمثلة كثيرة في هذا الجال. 

إذن لا تحمل من المفردات دلالة الوضوء أي الغسل إلا غسل وهو عندي الأفصح. أما 
دلالة تعميم الماء على البدن فمصطلحها (اغتسل) لقوله تعالى: (حَمْ تفیلوا» وهذا ما يدل 
على التدفیق والتخصيص ووضع الفردة على معناها الخاص بها بلا زيادة ولا نقصان. وعليه 
فلا ترادف بين (غسل) و(وضا) و(اغتسل). 


۳۹ 


فاطهروا). قال الاسام الزشري: طهر وطهر واطهر وتطهر وقد طهرت طهورا 
وطهوراء وماعندي طهورا أتطهر به أي وضوءا أتوضأ به. وأطلب لي ماء طهورا: بليغا في 
الطهارة لا شبهة فيه وامرأة طاهر ونساء طواهر وطهرت من الحيض وهي ذات طهر وهن 
ذوات أطهار. وتطهر بالماء: استنجى به وعنده مطهرة من الماء ومطاه فال كميت: 


(يحملن قدامالججآ *#** جيءفي أساق کالطاهر) 


ومن اجاز: تطهر من الائم: تنزه منه؛ وطهره الله: وهو طاهرا الثیاب نازها من مدانس 
الأخلاق والتوبة طهور الذنب ۳ 

وقال ابن منظور في لسان العرب: طهر: طهر: نقيض الحيض والطهر نقيض النجاسة 
والجمع أطهار. وقد طهر يطهرء وطهر طهرا وطهارة والمصدران عن سبیویه. 

في الصحاح طهر وطهر بالضم» طهارة فيهما وطهرته آنا تطهيرا وتطهرت بالماء؛ ورجا طاهر 

وطهر. قال العلامة إبن جني: جاء طاهرا على طهرء كما جاء شاعرا على شعرء ثم استغنوا بفاعل عن 
فاعبل» وهو في أنفسهن وعلى بال من تصورهم: يدلك على ذلك تكسيرهم شاعر على شعراء» كما كان 
فاعل هنا واقعا موقع فاعیل کسر تكسيرة لیکون ذلك آمارة ودلیلا على إرادته وأنه مغنى عنه وبدل منه. 
قال ین سبدة: قال ابو الحسن: ليس كما ذکر لأن طهيرا قد جاء في شعر ابن ذئیب. قال: 


(فإن بني الحيان إما ذكرتهم * * * نثاهم إنا آخی اللثام طهير) 


قال ابن سيدة: طهرت المرأة وطهرت اغتسلت من الحيض وغيره بالفتح أكثر عند 
تعلب ...فإذا اغنسلت قيل تطهرت راطهرت. قال تعالى: وان کنشم جنبا ارو 
وروی الازهري: عن أبي العباس أنه قال في توله تعالى لا تفربوهی خی یهن فا تطهرن 
اتوه من خی آمرکم ئ" قال ابر العباس والقراءة (يطهرن) لأن من قرأ يطهرن أراد 
انقطاع الدم» فإذا تطهرن اغتسلن» وصير معناهما مختلفا ... والاء الطهور (بالفتح): هو الذي 
يرفع الحدث ويزيل النجس لأن فعولا من أبنية مبالغة. كأنه تناهى في الطهارة. والماء الطاهر غير 
الطهورء وهو الذي لا يرفع الحدث ولا يزيل النجس كالمستعمل في الوضوء والغسل .. 


۳۹۳ 


والطهارة اسم يقوم مقام التطهير بالماء: الاستنجاء والوضوء والتطهر: التنزه والكف عن الثم 
وما لا يحمل. ورجل طاهر اباب أي منزه» ومنه وله تعال في ذكر قوم لوط: ماس 
يَتَطَهْرُونَ4'* اي يتنزهون من الأنمجاس. وني الحديث: السواك مطهرة للفم مرضاة للرب 
ورجل طاهر الخلق وطاهره. والأنثى طاهرةء وإنه لطاهر الثياب: أي ليس به دنس في الأخلاق. 
ويقال: فلان طاهر الثياب إذا لم يكن دنس الأخلاق ...". 

إن أول ما يلاحظ على صيغة فعل (فاطهروا) الشمول والاختصاص والدقة أما الأول 
فلأنه يشمل الطهارتين البدنية والمعنويةء وقد استخدمت العرب هذا الفعل للدلالة على 
الطهارتين. أما الثانية فلان حالة الجنب هي النجاسة المادية والمعنوية. وفعل غسل لا یلبق إلا 
بالطهارة البدنية؛ ولهذا قال: (فاغسلوا وُجُوهَكُمْ وایدیکم ...4. فاقتضى المقام الإتبان بفعل 
يختص بالطهارة البدنية والعنوية يناسسب تجاسة الجنب وهنا ليس إلا (فاطهروا) الجامعة 
للطهارتين. 

وهذا نلاحظ قوله تعالى في القام الأول ونعنى به الحدث الأصغر على حد لغة الفقهاء 
(إِذَا قمثم إلى الصّلوة فَأَغْسِلُوا وَجُوهَكُم).رني القام الثاني ونعنى به الحدث الأكبر على حد لغة 
الفقهاء: لوَإن کنثم جِنبّا هروا واختلاف الحالتين وتباين المقامين يوجب اختلاف الصيغتين 
وهذا من صميم الدقة في وضع الفردة على معناها اللائق في القرآن الكريم. ولو قال: (وإن 
كنتم جنبا فاغتسلوا). لما طاب الكلام ولا انتهى المعنى ولا تم الشرف ولا حسن مقصد وعليه 
بفسد المعنى ويذهب الراد لو قال (فتوضأوا) علما أن القرآن الكريم لم يستخدم هذا الفعل البتة 
ولو مرة واحدة» ونظيف للمشمول أن فوله (فاطهروا) دال على الطهور من الماء والصعيد أما 
(فاغسلوا) أو (فتوضاوا) فلا تدلان إلا على طهور واحد هو الماء. (فامسحوا) قال: أحمد بن 
فارس: الميم والسين والحاء أصل صحیح. وهو إمرار اليد على الشيء بسطا ومسحته ببدي 
مسحاء ثم يستعار فيقولون: مسحها أي جامعهاء والمسيح: الذي أحد شقي وجهه مسوح لا 
عين له ولا حاجب. ومنه سمي الدجال مسيحاء لأنه مسوح العين ... والأمسح: المكان 
الستوی کانه قد مسح ...۰" وقال الامام الزخشري: مسحه بالاء والدهن ومسح راسه: آمر 
يده علیه. ومسح يده على رأس الیتیم ". 


۳۹4 


وقال الراغب الأصفهاني: المسح إمرار اليد على الشيء وإزالة الأثر عنه. وقد يستعمل 
في كل واحد منهما ويقال: مسحت يدي بالمنديل؛ وقبل للدرهم الأطلس مسيح» وللمكان 
الأملس أمسح» ومسح الأرض ذرعها وعبر عن السير بالمسح كما عبر عنه بالذرع فقيل: مسح 
البعير الفازة وذرعهاء والمسح في تعارف الشرع إمرار الماء على الأعضاء. يقال: مسحت للصلاة 
ولحت قال تعال: وَآمْسَحُوا بكوك واجلک)۳۳. 

ومن هذا العرض الوجز والمركز للمدلول اللغوي لفعل (مسح) يظهر: أن اراس عضو أساسي 
خاص في الإنسان ليس كباقي الأعضاء؛ كما أن سائر الأعضاء في الجسم هي مشدودة بالراس سلامة 
وعطباء ولا كان الدرن إذا علق بالشعر علقا خفيفا بحبث يمكن إزالته مسح خفيف ونظيف إلى هذا أن علقة 
الدرن بالراس لبست كعلقته بعضو آخر كالوجه أو اليد أو الرجلين حبث تشند» فلا يناسبها لإزالتها في 
هذا القام إلا (فاغسلوا)» والأمور مقاصدها كما يقول أهل الأصول. ولا كان الغسل الدائم يضر بالراس 
ولو كان صحيحا سليماء ولا كان في الغسل مس مرات في اليوم إحراجاء وظف القرآن الكريم ما يناسب 
العضو من حيث لا ضرر ولا ضرار ومن حيث لا [زعاج ولا احراج» وهو فعل (وامسحوا). 

ولما كان زوال الدرن حاصلا ومتحققا با لسح» لم يضح عقلا ولا لغة توظيف فعل 
(غسل) هنا. والذي يؤكد رفع الحرج وتحقيق الطهارة في هذا القام قوله تعالى: لما بريد أله 
جل عم ین خرج ولبکن بريد بط رک یم عة عَليكُم ...۰6 إذا فاختلاف المقامين 
والعضوین شکلا ومعنی أوجب اختلاف صيغة الفعلين شکلا ومعنی. وهذا يعني - برأينا- 
الدقة والاختصاص في وضع اللفظ القرآني على معناه من غير إفراط ولا تفریط إذ الألفاظ 
أوعية للمعاني وخدم ها والألفاظ أجساد والعاني أرواح هاء والحياة قائمة على تناسب الروح 
و تناسقها الحسد. 

فتيمموا: جاء في لسان العرب: الأمة بالفتح: القصد. أمه يؤمه أما إذا قصده: وأممه وأتمه 
وتاعه ويمه وتیممه الأخيرتان على البدن. قال: 


أنكل ول أجبن. ولكن * » *» مت بها ابا صخر بن عمرو 


ويممته: فصدنه قال رؤية: 


وتيممته: قصدته. وفي حديث ابن عمر: من كانت فترته إلى سنة فلام ما هو أي فصد الطريق 
المستقيم. يقال: أمه يؤمه أمء وتامه وتیممه. قال: ويحتمل أن يكون الأم أقيم مقام المأموم؛ أي 
هو على طريق ينبغي أن يقصد وان كانت الرواية بضم اهمزة فإنه يرجع إلى أصله ما هو 
بمعناه. كانوا يتأئمون شرار ثمارهم في الصدفة أي يتعمدون ویفصدون. ویروی: بتیممون؛ وهو 
بمعناه وتيممت الصعيد للصلاة؛ وأصله التعمد والتوخي. ومن قوهم تيممتك. وتأمتنك. 

فال ابن سکیت: قوله: (َفََيَمّمُواً صعیدا م( أي أقصدوا الصعيد الطیب. ثم كثر 
استعماهم هذه الكلمة حتى أصبح التيمم اسما علما لمسح الوجه واليدين بالتراب. ابن سيد 
والتيمم التوضا بالتراب على البدل واصله من الأول لأنه يقصد التراب فيتمسح به. إبن 
السکیت: فال: يقال أمته أما ونیممته تيمما وتيممته يمامة» قال: ولا يعرف الأصمعي اعته. 
بالتشديد. فال: ويقال: أممته وأممته وتأئمته وتيممته بمعنى واحد أي توخيته وقصدته. قال: 
والشیمم بالصعيد مأخوذة من هذاء وصار التيمم عند عوام الناس التسمح بالتراب والأصل فيه 
القصد والتوخي. قال الأعشى: 


تيممت قيساء وكم دونه #۷ من الارض من مهمة ذي شزن 


قال اللحياني: يقال: آم ويم بمعنى واحد ثم ذکر سار اللغات. ويممت المريض فتيمم 
للصلاة ". وذكر الجوهري أكثر ذلك في ترجمة يمم بالياء» ويممته برحي تيميما أي توخبته وقصدته دون 
من سواه. 

وجاء في المصدر نفسه: ... المتيم: المغلل؛ ومنه قيل للفلاة تيماء لأنه يغل فيهاء وارض 
تيماء: معناه مغلة مهلكة. وقيل واسعة ابن الأعرابى: فلا ت واسعة: قال الأصمعى: التيماء 
التي لا ماء به من الأرضين و ۱ ۱ 

وقال الراغب الأصفهاني: والأم القصد المستقيم. هو التوجه نحو مقصود وعلى ذلك 
فوله تعن ین اك ل 


وأخلص من هذا العرض اللغوي إلى أن مصطلح التبمم ذو مدلولين متکاملین. الأول: 
من الأم وهو القصد. والثاني من قول العرب: الأرض التيماء أي التى لا ماء بها من الأرضين. 
وبدل على هذا قوله تعالى في السیاق: (فلَمَ نو مَآهُ قنََمُمُوأ): فكان الأرض التى لا ماء بها 
هي أرض تيماء فأمر الله تعالى أن يقصد صعيدها فيمسح بالوجه واليدين منه. 

وبهذا فان التعبير مصطلح (نیمموا) تعبير دقيق وأصيل وفصيح من جهتين» من جهة اصل 
مدلول الكلمة وهو القصد والتوجه ومن جهة فصاحة الكلمة عند العرب من (الأرض التيماء) التي لا 
ماء بها. فتكون الصيغة هذه دلت على القصد والتوجه وني أن أيضا دلت على انعدام الماء وهو شرط 
أساسي لصحة التيمم» وهذا ما لا نجده في صيغة (قصد) ولا في صيغة (توجه)» لأنهما بئان عن العنی 
الأول من دون المعنى الثاني والقرآن الكريم أراد أن يجمع المعنيين بحكمة عظيمة في كلمة واحدة ويوظفان 
في آن واحد. وهذا من عظيم الإعجاز البياني في الفردة القرآنية الحكمة» وهو ما تعجز عن تحقيقه والارتقاء 
إليه اللغات الأعجمية فلله الحمد والملة- وهو ما يؤكد عظمة هذه اللغة الشريفة. ونخلص في النهاية إلى 


انعدام الترادف بين (تیمم) و(فصد) و(توجه). 


صعیدا طيبا: 
الصعود وهموه ولاف دور والصعود: العقبة الكؤود والمشقة مس الأمرء فال تعالى: 
(سَأَرْعِفَهُ صَعُودَا. أما الصعدات فهي الطرق. الواحدة صعید. قال ي: إياكم والقعود 
بالصعودات إلا من أدى حقهاء ویقال: صعید و صعد وصعلاء وهو مع الجمع . 

أما الصعيد فقال قوم: وجه الأرضء وكان أبو إسحاق الزجاج يقول: هو وجه الأرض وما كان 
عليه تراب أم لم يكن» وقال الزجاج: ولا يختلف أهل اللغة أن الصعيد ليس بالتراب» وهذا مذهب يذهب 
إليه أصحاب مالك بن آنس, وقوهم: إن الصعيد وجه الأرض سواء أكان ذا تراب أم لم يكن» هو مذهباه 
إلا أن الق اح أن يتبع» والأمر بخلاف ما قاله الزجاج» وذلك أن أبا عبيدة حكى عن الأصمعي: أن 
الصعيد: التراب. وفي الكتاب المعروف بالخليل بقوهم: تيمم بالصعيد أي خذ من غبار فهذا خلاف ما قاله 
الاجا 
لزجاح"۳. 


۳۹۷ 


وقال الإمام الزخشري: صعد السطح. وصعد غلى السطح. وصعد في السلم رفي 
السماء. وتصعد وتصاعد. وصعد في الجبل؛ وطال في الأرض تصويي وتصعيدي. وأصعد في 
الأرض: ذهب مستقبل أرض أرفع من الأخرى» وأصعدت السفينة: مد شراعها فذهبت بها 
الريح» وعليك بالصعيد: أي اجلس على الأرض» وصعيد الأرض: وجهها. وبتنا على صعيد 
طيب ... وتقول: خرجوا: إلى الصعدات يجارون إلى الله إلى الصحاري جمع: صعد: جمع صعيد 
... وذهب السهم صعدا وتنفس الصعداء إذا علا نفسه» وهذه صعودا صعبة ومنها تصعده 
الأمر وتصاعده ...”'''. 

قال الراغب الأصفهاني: يقال الصعيد لوجه الأرض. وقال بعضهم: للغبار الذي 
بصعد من الصعود. وطذا فلابد للمتيمم أن يعلق بيده غبارا والصعد والصعيد والصعود في 
الأصل واحد. لكن الصعود والصعد يقال للعقبة» يستعار بكل شاق”'''. 

وقال ابن منظور: ... والصعيد: المرتفع من الأرض. وقيل الأرض المرتفعة من الأرض 
المنخفضة: وقيل: مالم يخالطه رمل ولاسبخة وقیل: وجه الأرض لقوله تعال: فیح صَعِيدًا 
فا وقال: جرير: 


إذاتيم لوت بسصعيد أرض ۶ _ بكت من خبث لؤمهم الصعيد 


وفال في آخرين: والأطيبين من التراب صعید. وقيل الصعيد: الأرضء وفيل الأرض 
الطيبةء وقيل: هو كل تراب طيب. وني التنزیل: (فْتَيَمُمُوا صَعِِد طَبْبًا!'"". وفال القراء في 
قوله: صعيدا جرزا: صعيد التراب. وفال غيره: هي الأرض المستوية» وقال الإمام الشافعي: لا 
يقع له صعيد إلا على تراب ذي غبار. فاما البطحاء الغليظة والرقيقة والكثيف الغليظ فلا يقع 
عليه. صعید. وان خالطه تراب أو صعيد أو مدر يكون له غبار كان الذي خلطه الصعيد. ولا 
يتيمم بالنورة والكحل بالترنيخ وكل هذا حجارة. فال أبو إسحاق: الصعيد وجه الأرض. قال: 
وعلى الإنسان أن يضرب بيديه وجه الأرض ولا يبالي أكان في الموضع تراب أو لم يكن. لأن 
الصعيد ليس هو التراب. إنما هو وجه الأرض ترابا كان أو غيره. قال: ولو أن أرضا كانت كلها 
صخر لا تراب عليه ثم ضرب المتيمم يده على ذلك الصخر لكان ذلك طهورا إذا مسح به 


۸ 


وجهه. قال الله تعالى: بح صَعِيِدًا زَلق)7' لأنه نهاية ما يصعد إليه من باطن الأرض, لا 
أعلم بين أهل اللغة خلافا فيه أن الصعيد وجه الأرض. تال الأزهري: وهذا الذي قاله ابو 
ذهب شجراژها قد صارت صعيدا أي أرضا مستوية لا شجر فيه. ابن الأعربي الصعيد الأرض 
بعينها. والصعيد: الطريق صمد بالصعيد من التراب. والجمع من كل ذلك صعدان ". 

من هذا الذي عرضنا يظهر أن مدلول الصعيد الأصلي هو وجه الأرض ترابا كان أو 
غيره. وهو مدلول دفيق وشاملء لا يرفى إليه مدلول (تراب). لأداء القصود ذلك أن التراب 
جزء والصعيد كل. 

قال أحمد بن فارس: التاء والراء والباء أصلان أحدهما التراب وما يشتق منهء والآخر 
بالتراب. وأترب إذا استغنى كأنه صار له من المال بقدر ترب» والترب الارض نفسهاء ويقال: 


لا بل هو الشوق من دار تخونها ©« *» *# مرا سحاب ومرا تاريخ ترب" 


وفال الإمام الزغشري: أرض طيبة التربة وطئت كل تربة في ارض العرب ووجدت 
تربة أطيب الترب. وهي واد على مسيرة أربع ليالي من الطائف ورأيت ناسا من أهلها"". 

وجاء في لسان العرب: الليث: الترب والتراب واحد إلا أنهم إذا أنثوا فالوا التربت 
يقال أرض طببة التربة ۲۰.۰ 

ومن هذا المدلول يتبين أن التربة أو التراب تدل على ما ظهر من وجه الأرض من غير 
صخر ولا حجر وتدل أيضا على ما عمق منها فهو أيضا تراب. إذا فالتعبير بالصيغة تراب في 
هذه الآبة هو غير دقيق وغير جامع؛ إذ أنه لا يحصل تيمم ولا طهارة إذا فسد التراب أو تبلل 
بالماء وان حصل أو جاز فمع الحرج. 

وهذا يتنافى مع أحكام الشريعة المؤسسة على قاعدة رفع الحرج. 

أما مفردة (صعيد) فهي تدل على ما ارتفع من وجه الأرض ووجه الأرض هنا تشمل 
جنس التراب وغبيره من صخور من حجارة ورمل فإذا غاب التراب طاب الصخرة الحجر 


۳۹۹ 


والرمل. وهذا هو الذي يؤكد شمولية المصطلح (صعيد) ودفته ومن هنا تبين لنا الا ترادف بين 
الصعيد والتراب وان كان التراب جزءا من الصعيد. 

نم انظر دقة الصفة التي وضعها القرآن على الموصوف (الصعيد) وهي (طيبا) وم بقل 
(طاهرا) لأنه استعملها مع الماء فقال: (وَاَنرَلنَا ین ألسَمَاءٍ مَآهُ طَهُورَا) فاختلاف جنس 
الو ضوع (الماء) و(الصعيد) يوجب حتما اختلاف الصفتين وان جمعتهما الطهارة. 

ذلك أن الماء الطهور: هو الذي لا نجاسة به وهو مزيلها وهو الذي لا رائحة له ولا لون 
ولا طعم. وهو أعم من (الطيب) به تطيب الأشياء كلها والاء كما يقولون هو الحياة قال الله 
تعالى: (وَجَعَلَا ین آَلمَآء کل یم ۳۳6 والأرض لا تطيب ولا تخسرج طيباتها إلا بالماء 
الطهور النازل عليهاء ولو قال (ماء طيبا) لاقتضى منه اللون والرائحة والطعمء وهذا ما لا 
يكون في الماء الطهور لأنه سائل نازل من السماء. 

أما صفة الصعيد (طيبا) فهي أخص من الطهور لأنها حاصلة عنه» وهي تقيد الرائحة 
واللون والطعم في الصعيد لكونه يبساء وتفيد عدم النجاسة فيه ولو قال (صعيدا طهورا) 
لاقتضى أن يكون الصعيد ظاهرا في نفسه مطهرا لغيره ومزيلا لكل النجاسات العالقة بالأبدان. 
وهذا ما لا يمكن أن يحصل البتة في كل الامور» ومن هنا علمت الدقة في توظيف المفردات في 
القرآن الكريم. وهو ما يؤكد عدم الترادف بين (طهورا) و(طيبا). 

جنبا: جاء في لسان العرب: والجنابة المني» وفي التنزيل ان كنم جِْبًا ارو“ 
وقد أجنب الرجل وجنب أيضا بالضم. وجنب وتجنب» قال ابن بري في أماليه على فوله جنب 
بالضم. قال المعروف: عند أهل اللغة وجنب بكسر النون وأجنبت أكثر من جنب. قول ابن 
عباس: الانسان لا يجنب. والثوب لا مجنب والاء لا يجنب والأرض لا تجنب» وقد فسر ذلك 
الفقهاء وقالوا: أي لا مجنب الإنسان بمماسة الجنب إياه: وكذلك الثوب إذا لبسه الجنب لا 
ينجس ولا كذلك الأرض إذا أفضى إليها الجنب ۸ تنجس» وكذلك الاء إذا غمس فيه الجنب 
يده لم يجنب. ٠‏ يقول إن هذه الأشياء لا يصير شيء منها جنبا يحتاج إلى الغسل لملامسة الجنب إياه. 

وقال الأزهري: إنما قيل له جنب لأنه نهي أن يقرب مواضع الصلاة ما لم يتطهر 
فتجنبها وأجنب عنها أي تنحي عنهاء وقيل مجانبته الناس ما لم يغتسل والرجل جنب من الجنابة 
وكذلك الإثنان والجمبع والمؤنث كما يقال رجل رضا وقوم رضاء وإنما هو على تأويل ذوي 


۳۷۰ 


جنب فالمصدر يقوم مقام ما أضيف إليه» وحكى الجوهري: أجنب وجنب (بالضم) وقالوا: 
جنبان وأجناب وجنبون وجنبات. وفال سبيويه کسر على أفعال كما كسل بطل عليه حين 
قالوا: أبطال كما اتفقا في الاسم علیه. نحو جبل وأجبال» وطنت وأطنات» ول يقولوا: جنبة فال 
ابن الأثير: لا تدخل الملائكة بينا فيه جنب. قال ابن الأثير: الجنب الذي عليه الغسل بالجماع 
وخروج المني» واجنب تجنب إجناباء والاسم ابنابته وهي في الأصل البعد: وأراد بالجنب في 
هذا الحديث. الذي يترك الاغتسال من الجنابة عادة فيكون أكثر أوفاته جنباء وهذا يدل على 
قلة دينه وخبث باطنه ... 
والجنابة ضد القرابة ... عن جنائبه أي عن بعد وغربة» ومنه فول علقمة بن عبده: 


في كل حي خصت بنعمة *#  *‏ فحق لشأن من نداك ذنوب 
فلا حرمي تائلا عن جابة »هه فاني إمرؤ وسط القباب غريب 


قاله يخاطب به الحرث به حبلة مدحه؛ وكان قد أسر آخاه شأسا. 

وجنب الشيء وتجنبه. وجانبه وتجانبه واجتنبه: بعد عنه. وجنبه الشيء وجنبه یاه وجنبه 
يجنبه» وأجنبه نجاسه عنه» وني التنزيل اختبارا عن إبراهيم الخليل أجنبنى وبنى أن نعبد الأصنام» 
أي نجنيى. وفد قرئ واجنبنی وب بالقطع. ويقال جنبه الشر واجنبته وجنبته بمعنى واحد قاله 
الفراء والزجاج: ويقال: لج فلان في جناب قبيح إذا لج في مجانبة أهله ورجل جنب. يتجنب 
قارعة الطريق محافة الأضياف والجنبة: یسکنون النون: الناحية» ورجل ذو جنبة: أي اعتزال عن 
الناس. متجنب هم وفقد جنبته أي ناحية واعتزل الناس 0 

ومن هذا الذي ذکر نستشف أن القرآن الکریم استخدم لفظة (جنب) لحملها دلالة 
الابتعاد عن الشي» قال الأزهري: لأنه نهی أن يقرب مواضع الصلاة ما لم یتطهر. ونجنبها 
وأجنب عنها أي تنحى عنها. 

ومع هذا فهي إلى جانب حملها مدلول الجنب أي الذي يجب عليه الغسل بالجماع 
وخروج المني من أجنب يجنب إجنابا والاسم الجنابة» فهي في الأصل تحمل دلالة البعد. فتقول 
جنب وتجنبه وجانبه وتجانبه وأجتنبه أي بعد عنه. 

فالجنابة تجنب الصلاة ويعتزل الناس حتى تحصل الطهارة. 


۳۷۱ 


وكلمة (جنب) كلمة عامة جامعة للنجاسة المادية المتمثلة في الني» والعنوية التمثلة في 
الشعور بالإحباط والاضطراب النفسي وانعدام الراحة الداخلية نتيجة إحساس بالنجاسة 
المعنوية وهو الذي تأباه الفطرة البشرية النظيفة (فطرة اله التي فطر الناس عليهاء لا تبديل لخلق 
ذلك الدين القیم) "۰ ما اقتضت الحكمة أن يختار هذه الفردة العامة الجامعة كلمة أخرى عامة 
في حجمها ووزنها وهي فوله (فاطهروا) الحاملة للطهارتين المادية والمعنويةء فلم يقل القرآن في 
هذا الموطن (فاغتسلوا) لأنها كلمة خاصة بالطهارة المادية البدنية» وقد وضحنا هذا سابقاء لذا 
فهي لا تصلح لهذا المقام. وعليه فليس ما يدل على العام الجامع هنا إلا مفردة (فاطهروا) 
الجامعة للمعنوية والبدنية. يقول عبد الرحمن ابن خلدون في هذا المعنى ما يلي: ... ثم لما كانت 
العرب تضع الشيء على العموم ثم تستعمل في الأمور الخاصة ألفاظا أخرى خاصة بها فرق 
ذلك عندنا بين الوضع والاستعمال واحتاج إلى فقه في اللغة عزيز المأخذ. كما وضع الأبيض 
بالوضع العام لكل ما فيه بیاض. ثم اختص ما فيه بياض من الخيل بالأشهب ومن الإنسان 
بالأزهر ومن الغنم بالأملح حتى صار استعمال الأبيض في هذه كلها لحنا وخروجا عن لسان 
له 

ومن هنا وافق عموم معنی (جنب) عموم معنی (فاطهروا)ء وهذا من الدقة التناهية 
والاحکام العجیب. ومن الإعجاز البياني في القرآن الکريم ولو قال وان کنتم جنبا فاغتسلوا نا 
استقام المعنى ولا انسجم الترتيب والتركيب بينهماء لأن الأول آعم والثاني أخص. وهما شيئان 
لا يلتقيان في هذا المقام. ومن هنا نلحظ ألا ترادف بين (فاطهروا) العامة و(اغتسلوا) الخاصة. 
وليس في لغة العرب من الفردات ما يقوى على حمل دلالة النجاسة المعنوية والبدنية الموجبة 
للمجانبة سوى الفردة التي وظفها القرآن الکریم. وهي (جنبا). 


نتائج مبحث الترادف في آية الطهارة: 
بالتدفيق والملاحظة في مفردات أيه الطهارة استنتجنا النتائج التالية: 
- كل مفردةفي الاية أحكم وضعها لعنی خاص بها ودقيق لا يجوز تجاهله لحظة 
الاستعمال. 
- أي تبديل يحصل في أي مفردة فهو مفسد للمعنى ول بالبيان ومذهب للإعجاز البياني. 


۳۷ 


المفردة القسرآنية في الآية احکمة هي دقيقة وجامعة لعاني كثيرة تجعلها صالحة لكل زمان 
ومكان؛ ولنا من الأمثلة في الآية (الغسل) و(الطهارة) و(الصعيد) و(التراب). 

من الدقة والإحكام في المفردة القرآنية في الآية العام للعام والخاص للخاص وأعني 
المصطلح العام للمعنى العام والخاص للمعنى الخا . ومنه قوله 

(جنبا) (العام) ... (فاطهروا) العامة. 

الصلاة (الخاص) ... فاغسلوا (الخاص). 

وهذا من سمات الإعجاز البياني في الآبة احکمة لذا لا يصح (إذا قمتم إلى العبادة .. 
فاغسلوا ... لان العبادة محمولة على العموم والغسل محمول على الخصوص. 

من الدقة والإحكام في المفردة القرآنية مراعاة المعنى أولا والجنس ثانيا والمقصد ثالثاء رمن 
مئال هذا النوع قوله (فتيمموا) (صعيدا) 

أما (فتيمموا) فمدلوفا (نانصدرا)؛ والقصد هنا على العموم؛ إذ المعنى عام وفق 
(صعيدا) وهو الجنس العام لأنه يمثل (كل ما علا وجه الأرض) لذا وافق عمومه عموم 
(فتيمموا)ء ولا كانت هذه الأخيرة مأخوذة من قول العرب (أرض تیماء) اي التى لا ماء 
بهاء وظف القرآن هذا المقصد ... قوله اقا وتاب دو اة انتقاء 
واستعمال الفردة المحكمة في الآية القرانية. 


# النحو والبلاغة في آية الطهارة: 


قوله تعالى: تا الذییرت ءامنوا إذّا مش إلى الصلوة فاغیلر۳۳6. 
الخطاب القرآني في النصوص الحكمة کالعبادات والعاملات هو في اکثره بهذه الصيغة 


البيانية (يا آیها الذين آمنوا) فالاية مدنية» المجتمع الذي نزلت فيه مجتمع مدني» فهو الذي نصر 
الدعوة منذ بدایتها في حين اضطهدت في مكة وطردت منهاء وغالبية أهل المدينة كما تروی کتب 
السيرة النبوية رحبوا بالدعوة أيما ترحیب وفرحوا بقدوم صاحبها عليه الصلاة والسلام أشد 
فرح وآمنوا بها منذ دخول الني تب الدینف فكان اجتمم مرحبا وکان الوضع مستقرا ومهبئاء إذ 
آغلب الناس أنصار للرسول 3#» وعلی هذا فما كان على الخطاب القرآني إلا أن براعي طبيعة 
الخاطی مکانا وزمانا. 


۳۷۳ 


وبالنظرة الإحصائية للخطاب القرآني نخلص إلى أن أهل مكة كانوا يخاطبون بصيغة 
(أبها الناس) ذلك لأن مكة كان بها خليط من الناس وخلبط من الديانات وأن المسلمين کانوا 
قلة قليلة مستضعفة في الأرض» وأنسب خطاب لهذا المقام هو (يا أيها الناس)ء ولو جاء الخطاب 
(با أيهاالذين آمنوا) ما كان مناسبا لطبيعة المخاطبين أولاء ولكان غير المؤمنين خارجين عن 
الخطاب. ولتوهم الناس أن القرآن أنزل على الطائفة المؤمنة من دون غيرهم. 

ثم أنظر بدقة إلى طبيعة الصيغة البيانية في خطاب (يا أيها الناس) ترى التوافق الدقيق 
بينها وبين مقتضی حال مكة وأهلها حینذاك ذلك أن الإيمان لم يدخل قلوبهم بعد بهذه الرسالة 
وبصاحبها عليه الصلاة والسلام. والخطاب حصل في فترة مبكرة من حياة الرسالة وهي الفترة 
التي كانت قبل الهجرة النبوية. والإيمان كما تعلم لا يحصل للإنسان فور إسلامه مباشرة إنما 
يحتاج إلى زمن طویل لذلك قال الله تعالی: (قالّت الأغرابُ اما قل له توینوا وَلَبكن قولر 
16 ضف إلى ذلك أن الأغلبية كانت کافرة. ومن هنا یتضح دور الکان- وأريد 
مكة الکرمة- والزمان- وأعني قبل الهجرة النبوية- في صياغة الخطاب القرآني للنداء التكليفي 
وفي الآية (ياأيها الذين آمنوا) خطاب حصل بعد المجرة النبويةء وفي فترة متأخرة من الرسالة 
ولي مجتمع مناصر للرسول 2 والمناصر لا ينصر الدعوة إلا بعد إيمان بهاء وهذا يعني أن الإيمان 
في الدينة قد خالط بشاشة القلوب. لذلك وافقت صيغة (يا أيها الذين آمنوا) هنا العام برمته. 
فالإيمان الجديد الذي ولد تقاليد جديدة هو الذي أوجب هذا الخطاب الجديد المناسب المائل إلى 
النداء (يا أيها الذين آمنوا). 

وانظر إلى فوله (آمنوا) حيث استعمل الفعل الذي يفيد التجديد والحركة لأن المقام 
مقام تکلیف. فالفعل في مقام التكليف والاسم في مقام الجزاء لأن الاسم موسوم بالثبات» وقد 
ثبت التجديد في الفعل في أكثر من آبة في القرآن الكريم منه قوله تعالى: (إنَّ لین امو ثم 
روا م امَو ثم كفروا تم آزدَادذوأ كفا لز يكن هر شم ...۳ كما ثبت الشبات في 
الاسم في أكثر من آية ومنه قوله تعالى: (قَذ لح آلْمُؤْيبُونَ6”"' (وَذَلِكَ جر الْین)۳۳ 
(فهن هت إلا نوم آلْفسِفونَ6”" ... إلخ. 


۳۷ 


كما نلحظ في الخطاب تحفيزا على الفعل وتشريفا للفاعل» إذ قد خاطبهم بأشرف صيغة 
يحيونها رهي الإيمان, رمن هنا نقد حسن استعمال الفعل ٣‏ هذا القام؛ وبالتدفیق والتمحیص 
في الخطاب نخلص إلى أن هذه الصيغة هي متضمنة لمعنى الرحمة بالمخاطبين المكلفين و هذا من 
الحكم إذ المقصد من الحكيم هو استجابته المخاطبين له وتطي الحكمء فالصرامة القانونية الجافة 
كثيرا ما تنفر الناس وتمردهم عن الالتزام بالأوامرء قال تعالى: ولو کنت فَظًا غُلِيظ انقلس 
لاسرا غت" فیتعطل القانون عن التطبيق والتجسید. وتنجر عنه حتما كدرة الحياة 
وعسر المعاش لا ریب. وهذا ندعوا إلى ضرورة إطلاء الصياغة القانونية للمواد في كل الميادين 
بمعاني الرحة التي تستدرج المخاطبين والمكلفين إلى سرعة الاستجابة والتطبيق كما فعل القرآن 
الكريم ف آباته احکمات. 

آما قوله (إذا) فنهي ظرف لا يستقبل من الزمان وهي أداة شرط غير جازمة وجملة 
الشرط فیها مضافة إلى (إذا)؛ و(قمتم) جملة في محل جر بالإضافة إلى (إذا) و(الفاء) واقعة 
وجوبا في جواب شرط (إذا) و(اغسلوا) جواب شرط. والحسن الزية هنا ليست في هذا التحليل 
النحوي التجريدي إنما هي في هذا النسق العجيب والنظم البديع والترتیب المحكم لوحدات 
الترکیب القرآني الذي ابتدا الله (بإذا) التي تحمله إلى المعنى النحوي الذي عرف معنى بلاغياء 
وهو أنها تفيد فيما علم أنه حاصل بالقطع. كما تفيد في الآية معنى التاکید. ولا يصلح لهذا 
المقام (إن) لأنها شرطية جازمة ونفید فيما بتارجح أن يكون أولا يكون. وهذا لا يتناسب مع 
علاقة الطهارة بالصلاة ومن هنا فإلى جانب الوظيفة النحوية التي تحملها (إذا) داخل التركيب 
هناك الوظيفة البلاغية التي هي تأكيد الحصول والتحقیق للفعل. 

قوله (قمتم) ماض دال على المستقبل؛ وهو فعل حامل لدلالة القيام الحركي والقيام 
العنوي الذهني معاء وهو من الأفعال الصالحة والجامعة للعديد من المقامات الجزئية الممكنة من 
مقصد الخطاب. فهو یصلح لمقام النائم والقاعد والماشي والمسافر والمريض ... إلخ ولا يحصل 
هذا الأمر البتة لو غير (بنهضتم) وقوله (إلى الصلاة) جار وجرور متعلق بقمتم؛ ومدلول (إلى) 
هنا هو انتهاء الغاية أي انتهاء الغاية الفعلية للصلاة وغاية الشيء نهايته ومقطعة”'*'. (الصلاة) 
مصطلح دقيق وخاص وآنسب. وهي جزء من العبادة العامة التي لا يصلح التعبير بها في هذا 
المقام لعموميتها وخصوصیته. فالعام للعام وال خاص للخاص في تأليف مفردات التركيب 


۳۷۵ 


القرآني. وهما سمتان من سمات الإعجاز البياني ي الآيات احکمات. ومن هنا جاء التعبير 
الدنيق بقوله (فاغسلوا) التي تفبد الوضوء الخاص على حد لغة أهل الفقه» في مقابل الطهارة 
التي تفيد العموم. ولا كان امقام مقام أداء عبر عنه القرآن بقوله (فاغسلوا) وهو أمر يفيد الفورية 
في الفعل؛ أي سرعة الغسل إذا نام للصلاة وليس من صيغ الأمر أنسب لهذا المقام من 
(فاغسلوا) التى تفيد سرعة الاستجابة وقوة الأمر الدال على الوجوب. وهي هنا أبلغ من صيغة 
(فلتغسلوا) لأن الصلاة تؤدي في كل وقت- والصيغة التركيبية هنا هي على نط "تدم 
دين إل أجل مشكى قا كبر 

قوله تعالى: (وَآَمْسَحُوا ویک الم إلى الْكَْبَنِ) يقول الإمام تقي الدين بن 
تيمية قولا سديدا بقطع كل خلاف. هذا نصه: إن القرآن ليس فيه ما يدل على جواز مسح 
بعض الرأس. فإن قوله (فامسحوا برؤوسكم وارجلکم) نظير قوله (فامسحوا بوجوهكم 
وأبديكم) لفظ المسح في الاینین. وحرف الباء في الایتین. فإذا كانت آية التيمم لا تدل على 
مسح البعض مع أنه يدل عن الوضوء. وهو مسح بالتراب لا يشرع فيه التكرار» فکیف ندل 
على ذلك آبة الوضوء مع کون الوضوء هو الأصلء والمسح فيه بالماء الشروع فيه تکرار, هذا لا 
يقوله من يعقل ما يقول. 

ومن ظن أن من قال بأجزاء البعض. لأن الباء للتبعيض. أو أدلة على القدر المشترك 
فهو خطأ أخطأه على الأئمة وعلى اللغة وعلى دلالة القرآن. 

والباء للولصاق وهي لا تدخل إلا لفائدة فإذا دخلت على فعل يتعدى بنفسه أفادت 
قدرا زائدا كما في قوله: یا يَهْرَبُ با عباد أللّهِ) فإنه لو قبل (يشرب منها) ل تدل على الري 
فمن یشرب معنى يروى فقيل (يشرب بها) فأفاد ذلك أنه شرب يحصل معه الري. 

وباب تضمين الفعل معنى فعل آخر حتى يتعدى بتعدیته. كقوله: (لْقَدْ ظَلَمَكَ سول 
َعْجَيِكَ إن اجه وقوله (وتصرته من القزم اليرت کذبوا بقایینا» وقوله: (راحدزه 
أن ينولك عَنْ عض مآ أُنرل نیت وامثال ذلك في القرآن .... وهو يعني عند البصريين 
من الاتجاه عما یتکلفه الكوفيون من دعوى الاشتراك في امحروف"۳. 


۳۷۹ 


وقال أيضا في السح في الوضوء والتيمم: لو فال: (فامسحوا رؤوسكم أو وجوهكم) م 
ندل على ما بلتصن بالمسح. فإنك تقول: مسحت رأس فلان وان لم يكن ببدك بلل فإذا فبل: ما 
مسحوا برؤوسكم وبوجوهكم ضمن المسح معنى الإلصاق» فافاد أنكم تلصقون برژوسکم 
وبوجوهكم شيئا بهذا المسح. وهذا يفيد في الآية التيمم أنه لابد أن پلتصق الصعيد بالوجه 
واليد. وهذا فال: (فامسخوا بجُوهکم وایدیکم یُ۳۱6. 

ونلحظ في الابة أن معانیها متراصة وقد أخذ بعضها بحجز بعض» ومجرد حذف الباء كحرف 
ینحرف العنی عن اصله ومجرد أدنى تقدیم أو تاخير في وحدات الابة حصل في معانیها الاهتزاز فلو قال 
فامسحوا رژوسکم لم يحصل الالتصاق. وبالتالي البلل المائي على الراس. ولو قال: فاغسلوا وجوهكم 
وأيديكم إلى المرافق وارجلکم إلى الکعبین وامسحوا برژوسکم لم يصلح العنی وم يستقم. 

وذلك أن مدلول الآية الصحيح آفاد الوضوح في الدلالة والترتيب في الغسل انسجاما 
مع الخلقة والفطرة البشرية. وكذا الترتيب في التيمم» وبوجود التقديم والتأخير في وحدات الآية 
حدث الزلزلة في العنی ويحصل الاهتزاز في البناء والتركيب وهو ما يترتب عليه تغيير في 
الصيغة الببانیة. لأن التركيب القرآني احکم يتطلب أن تكون وحداته على إنسجام کامل أي 
کان المفردة الأولى توجب الثانية والثانية تفرض الثالثة وهكذا حتى ينتهي التركيب في الایف 
فقوله بعد النداء یا النزيرت ماو يوجب (إذا) التي توجب هي (قمتم) وهذه الصيغة 
التى تفرض (إلى) التي تطلب (الصلاة) التي توجب فاغسلوا .... 

ويظهر المعنى المحكم بجلاء والترتيب التماسك بوضوح حين تستبدل (الذين) بمن و(إذا) 
بان و(قمتم) بنهضتم و(إلى) (بل) و(الصلاة) ب(العبادة) و(اغسلوا) ب(إغتسلوا) أو (إطهروا). 
ثم أنظر لما كانت خلقة الإنسان منظمة بأجزائها تنظيما محكما وفق سلم الأولوية والأهمية 
والترتيب من الأعلى إلى الأدنى مكانة. الوجه أولا واليدان ثانية والراس وشعر الراس ثالثة 
والرجل رابعة» كان لزاما أن ينسجم معها النظم القرآني توافقا وترتيباء فقال: "یلوا 
وجُومکم وََيْدِيَكُمْ إلى الْمَرَافِقٍ وَآمْسَحُوأ برئویکم وَأَرْجْلَكَمْ إلى لین توافق على إثرها 
النظم احکم للخلقة احکمة. 
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وقبل (إلى) في قوله (إلى المرافق) تدل على وجوب الغسل إلى المرافق ولا التحديد كقولك (سرت 
إلى الكوفة) فلا يقتضى دخوها ولا بتيه. كذلك المرافق: إلا أن غسله ثبت بالسنة ... ومنشأ الخلاف في آية 
الوضوء أن (إلى) حرف مشترك يكون للغاية والمعية. واليد تطلق في كلام العرب على ثلاث معان. على 
الكفين فقط. وعلى الكف والذراع والعضد. فمثل جعل (إلى) بمعنى (مع) وفهم من اليد مجموع الثلاثة 
أوجب دخوله في الغسل. ومن فهم من (إلى) الغاية ومن اليد مادون المرافق أن يدخلها في الغسل. 

قال الأمدي: ويلزم (من) جعلها بمعنى (مع) أن يوجب غسلها إلى اللکب لأن العرب 
تخنسصّة نذا ثم أنظر دور العط ف (بالواو) في هذا التركيب ا ل 


دوم 


وبلاغية مقدرة تقدیرا في فوله تعالى: (وان کشم جا او وان کو مره أوعلی سرا و 
اء احَد نکم ين الفابط از منم لاء فلع تجذوا مَآءُ توا هیا طَيْبا). 

نم أنظر إلى هذه الدقة في الترتیب لوحدات الاپة ومکوناتها فما كان لیحصل البیان 
رالاعجاز لولاها. يبدأ الانتقال العجیب من (واو) العطف التي آبان بها فرائض غسل الصلاة 
إلى قوله: وَأرْجُلَكَحْ إلى لب ... إلى (واو) الاستتناف دون أن یتزعزع العنی أو يحصل له 
إرباك وهو ما ۸ يحصل في آسالیب العرب في لحظة الانتقال من اسلوب إلى اسلوب ومن معنی 
إلى معنی بواسطة. وصيغة (کنتم جنبا) تدل على الجنابة فعلها لاإرادي لذلك عبر عنها بالاسم 
فالانسان لا بقدر على التحکم فيها حظة نزول (الني) ویضاف إلى دلالة هذا العنی أن الاسم 
يدل دائما على الثبات؛ والجنابة حدث ثابت غير متطور ولا متغيرء إذا فالاسم هنا أولى دلالة 
من الفعل وإن كان هناك فعل. 

وقوله (إن كنتم جنبا) ف(إن) هنا للشرط غير الجازم وهي تفيد معنى بشك في حصوله 
بيقين. وهي هنا أنسب من (إذا) المفيدة للشرط الدالة على الحصول. والفاء واقعة في جواب 
شرط (إن) و(اطهروا) فعل يدل على التجدید. وعبر هنا بالفعل لأنه إرادي ومن فعل الانسان 
ولا يصلح لهذا المقام اسم (الطهارة) لأنه دال على الثبات والدوام» والفعل هنا هو انسب 
للمقام لأنه يدل على وجوب الطهارة بصيغة (فاطهروا). ويدل على التأكيد ها المرموز بالتشديد 
كمافي غلق وغلق. ويدل على التعميم بان الجنابة نجاسة معنوية أكثر منها بدنبة لذلك ميز 
القرآن في الاستعمال بين الفعل والاسم. والعرب فرفت في الدلالة بين الصيغتين (افتعل) 
و(افعل) وبين (تفسل). كما تقول (اطهر) و(تطهر). فال تعال: هم آتاس يُتَطَهُرُونَ11* 
وقال ابضا: إن هب لوين ويب الْمتطهريت 00 
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وأرى أن (اطهر) دال على الوجوب وعلى الفعل الواحد غير المتكرر نطوعاء وإنما 
يحدث هذا في حالة الجنابة فقط. بينما (تطهر) فهو متكرر وهو من تفاعل الإنسان في كل وقت. 
لذلك قرنه الله تعالى في الآية بالتوبة التکررة في كل لحظة؛ لذلك قال تعالی: ان یف 
این ويب الْمَتَطهْريت 8000 ومن هنا فمقام الأول (اطهروا) الوجوب ومقام الثاني 
(تطهروا) الاستحسان. وبين القامین بون. لذلك ميز الله بينهما في الاستعمال في آية الطهارة. 

ثم انظر لا كانت كلمة (جنب) عامة للمعنوي والبدني» اختار الله لحا جوابا عاما مناسبا 
ها حجما ودلالة؛ وهو قوله: فَاطْهْرُوْ. الجامعة للطهارة العنوية والبدنية؛ ویفسد العنی 
وینحرف الکلام عن الفصاحة لو استعمل القرآن (فاغتسلوا) التي تفید تعميم الاء على البدن 
كله. وتفید الطهارة البدنية» وعلیه فالفعل ليس عاما ولا شاملا كما في (اطهروا). ثم ینتقل من 
هذا القام إلى مقام بیان موجبات التيمم» فیقول: وان کم مرْضََ4؛ واستعمال الاسم هنا اول 
لأن الرض لا يجلبه الانسان لنفسه بمحض إرادته متى شاء إنما هو خارج عن إرادته» ومن هنا 
جاء الاسم معبرا عن ذلك بدقة. والمرض صفة لازمة ولاصقة بالإنسان. و(الواو) هنا ليست 
للعطف إنما هي برأينا للاستتناف. وهي ذات دلالة نحوية وبلاغية معاء وهي أنسب هذا المقام. 
لأن القرآن هو بصدد تعداد حالات متلفة والانتقال من حالة إلى أخرى يوجب نایز التركيب 
البياني في الآية احکمة. 

قوله: (أَوْعَلْ سَفْرِ)؛ فالریض عادة لا يكون مسافراء لان السفر قطعة من عذاب 
ومن المفسرين من أولها على فصد سفر. وأرى أن (على) هي حرف دال على الاستعلاء 
والفوفية والمكانية. والتأويل الذي يكون خارج هذه الصيغة الببانية لا أذهب إليه. إذ القرآن 
الكريم عبر بالجار (على) والمجرور (سفر) فينبغي أن تؤخذ هذه الصيغة وتحلل التحليل البياني 
الدقيق؛ وارى أنه لما كان غالب السفر يحصل بالمركوب الذي يعلو ظهره الانسان عبر ب (على) 
ولا كان السفر أمرا غير لاصق بالإنسان أي هو حر فيه فمتى شاء سافر ومتى شاء لم يسافر؛ ولا 
خالف بذلك المرض ميز القرآن الكريم بين صيغتهماء فقال في الرض وإن کنشم مرس وقال 
في السفر: ازع نی 
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وفوله: او جاء احد نکم مِّنَلْفَآبطِغُ: فالغائط هو الکان النخفض من الأرض 
حیث بنضي الانسان حاجته. فال الامام الطبرسي: والغائط اصله المطمئن من الأرض, یقال: 
غائط وغيطان. وکانوا يتبرزون هناك لیغیبوا عن عیون الناس» فکثر ذلك حتی قالوا للحدث 
غائط. وکنوا بالتغوط عن الحدث في الغائط. وفیل: إنهم کانوا یلقون النجوی في هذا الکان 
وسمي باسمه على سبیل انجاز. والفوطة موضع كثير الماء والشجر بدمشق وقال الزرخ: الغائط 
ترارة"" من الأرض تحفها اکمام تسترهاء والفعل منه غاط يغوط مثل عاد یود" ". وقال 
ایضا: وهو كناية عن قضاء الحاجة؛ وقيل إن أو هنا بمعنى الواو لأن الجيى من الغائط ليس من 
جنس المرض والسفر حتى يصح عطفه عليها ار 

لم أنظر إلى التعبير القرآني احکم في هذه ال حالة الخاصة والمميزة عن السابقةء وهي حالة 
-برأينا - توجب التلطف الحكم في الخطاب تماشيا مع كرامة الإنسان المؤمن الساعي إلى الطهارة 
والتطهرء لذلك عبر بموضع قضاء الحاجة وأرادها هي نقد. تكون كناية عنها على حد قول 
الفسرین وفد تكون من باب حاصل محصول وسبب ونتيجه. فإذا جاء الإنسان من الغائط- 
المكان النخفض- يكون حتما جاء من حاجة أو بول» وعبر بصيغة الاسم دون الفعل لأن 
الحدث الذي يصفه الإنسان في الغائط حدث لا إيرادي فهو لا يلك التحكم فيه» فمتى جاءه 
قضى حاجته فوراء ومتى لم يجيء لم يقض حاجته ولو أجهد نفسه وحرص. وإنما يوظف الفعل 
إذا كان إراديا. وصيغة "او جَاءَ أَحَدٌ سكم يِن الَْآبطِ) توحي بحركة العودة من الحاجة وهي 
كناية مناسبة ومحكمة. ثم أنظر موقع (منكم) في نظم الآية من حيث الدلالة التى تفيد التعبین 
والتخصيص. لأنه قال في بداية الآية: یت ازيرت انوا إذا قُمْمْرْ إلى الصّلوة فََغْسِنُوا ...4 
وغير المؤمنين غير داخلین برأينا في الخطاب وهو الذي ناسب مجيء (منكم) في الآية لتؤكد 
التخصيص والتعيين. فلو حذفت لأفادت الآية العموم» وبالعموم ينحرف المعنى هناء وینصرف 
عن مقام التخصيص. وبقوله: جَاء أَحَدٌ يكم بن آلَْآيطِ يفيد العموم» والعموم لا يلتزم 
لذلك ناسب مجيء منكم في الآية. ولو صاغ التركيب بقوله: أو جاء أحد من الغائط منکم لا 
يكون التركيز على الاهتمام منکم. فيحصل تقديم الغائط على منكم. وهذا غير مناسب. 
والصيغة باحد توجب وصل (منکم) مباشرة دون واسطة ثم أنظر كيف جمعت الآية بين 
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تخصيص زمرة المؤمنين وتعميم حدث الفائط فيهم بقوله: (او جاء احد نکم ین القَابطِ). 
وبظهر لك هذا جليا إذا قوبل بقولنا أو جاء أحدكم من الغائط فإنها تفيد تخصيص الجنس مع 
تخصيص الحدث في واحد دون الآخرين؛ وهذا مالا يعقل رما لا يناسب المقام والدلول 
رالقصد. وهذه الصيغة برأينا تصب في معكوس المدلول والمقصد. 

هذا وقد استعمل القرآن الكريم (أحدكم) في أكثر من موطن منها موطن الموت فقال: 
رن بل أن یات أَحَدَكُمُ آلْمَوْثُ)!”" إذ تفيد أن الموت ياني الواحد دون الجميع إذا حان 
اجله كما تفيد في المفهوم البعيد أنه آت الجميع؛ ولو عبر القرآن (باحد منكم) لم تفد ذلك إنما 
تفيد أن باتي الموت واحدا دون الآخرين؛ وهذا مالا يعقل ولا يناسب. 

قوله: أَوْلَمَّسُْمُ آَليْسَآئ قال الراغب الأصفهاني: اللمس إدراك بظاهر البشرةه 
كامس ويعبر به عن الطلب كقول الشاعر: (والمسه فلا آجده وقال تعالى: وَأ لَمَشْنَا 


آلسَمآ:6''' ويكنى به وبالملامسة في الجماع» وفری (لامستم) و(لستم) حلا على المس وعلى 
الجماع. ونهى ل عن بيع الملامسة؛ وهو أن يقول: (إذا لمست ثوبي أو لمست ثوبك فقد وجب 
البيع بيننا) واللماسة الحادة المقارية . 

وبری فريق أن أصل اللمس في اللغة الإفضاء إلى البشرة ومسها. فال أ.السعدي: أصل 
اللمس باليد ليعرف مس الشيء. فإذا كان أصله المس باليد كان حقيقة فيه واستعماله بمعنى 
الجماع تكون مجازاء وحمل اللفظ على الحقيقة أولى من حمله على الجاز» ويرى فريق آخر أن 
اللمس في الآية كناية عن الجماع؛ لأنه لما كان من أسباب الكناية استهجان التصريح بالاسم. 
كنى الله عن الجماع باللامسة والكناية هذا أبلغ من التصريح. وجاء التعبير بصيغة (لامستم). 
وهو من باب (فاعل) وهذا الفعل دال على المشاركة بين الاثنين يقصدهما صراحة» مثل (قائل 
زيد عمرا). وقد يدل على الواحد ضمنا مثل: (فَنلَهُم ا" ومثل (طارقت النحل)ء فلما 
كان الأصل في الدلالة على المشاركة. كان المراد من (لامس) الجماع لأنه يكون بين اثنين 
یقصدهما""". اما المس نقد ذهب فريق بان معناه الخلوة؛ ورد ذلك عن بعض الصحابة منهم 
عمرو وعلي وابن مسعود. وقد يكون من الأدلة التي استندوا إليهاء أن لفظ المس يحمل معنى 
الخلوة في اللغة. وما تكلموا به في اللغة تاخذه عنهم لأنه حجة فيها"'". إلا أنه قد يكون اللمس 
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بغير خلوة. ولو كانت دلالته الخلوة لصاغ بدله فعل (خلا) على حد قوله 3#: (ما خلا أحدكم 
بامرأة إلا مع ذي محرم)۳ وهذا في موضع تحريم شبهة الخلوة بالنساء والأجنبيات» هذا من 
جهت. أما من جهة انیة. فلا نوافق کون كل كلام الصحابة هو حجة في اللغة يحتج بها. إذ كثير 
من الصحابة أعاجم كبلال الحبشي وصهيب الرومي وسلمان الفارسي. واحتح فريق ان على 
أن المس في اللغة ورد بمعنى (اللمس)ء وصرف هذا المعنى إلى الوطء كما سبق ذكره في مس 
أولى من صرفه إلى محرد الخلوةء لأن الوطء بتحقق اللمس معه قطعا. أما الخلوة فقد لا يتحقق 
معها لس 

قال الراغب الأصفهاني: المس کاللمس. لكن اللمس. ويقال لطلب الشي». وان لم 
يوجد كما قال الشاعر (وألمسه فلا أجده)؛ والمس يقال فيما يكون مع إدراك بحاسة اللمس وكنى 
به عن النكاح. فقيل: مسها وماسها قال: (إن طلقم لیس ما لَمْ تَمَسُوَهَي4' وقرئ (مالم 
قسوهن) وقال: أن يَكُونُ ی عم وَل یمن6 ۳ والمسيس كنابة عن النكاح» وكني بالمس 
عن الجنون قال كما يَقُومُ الى يَتَحَبَطُهُ آلشیطن بن امس ۳ والمس يقال في كل ما 
ينال الإنسان من اذى لوحق اوَقَالُوا ن تمت آلكان6'''", مم الباساء اضر" 
(ڈوفوا تی ست (مکین شتن6 ۳ (إوإذًا مت ۲۱۷۵ 

ومن هنا فالتعبیر باللمس في الابة دون الس فيه إحكام. ذلك أن اللمس یکون 
بالضرورة كناية عن الجماع؛ واری أنه عبر في هذه الابة باللمس لأنه يكون لوضم او بعض 
المواضع الخاصة في الجسد. إذا فهو لخاص الحسد دون عامه. والجماع مبدژه اللمس وهو خاص 
ومنتهاه الس وهو اخص, ومنه قوله تعالى: ([... وان موی من قَبْلٍ أن تَمَسُوَهَنٌ ...00146 
اما المس فهو للعموم. يقال (مسها) إذا امتلكها كلهاء فصارت لباسا له وصار لباسا اء فالنکاح 
بصير كل الجسد حلا للرجل. لذلك ناسب المس الدال على العموم ومنه قوله: (مستي 
الشيطان) أي ملكه واستحوذ عليه كله» وقوله: 9 مَسَنَ الط سيطر عليه فاقعده وأعجزه 
عن الحركة والعمل . وعم بدنه كله . 

لم أنظر التوافق الدفیق بين فوله (مسکم) و(الضر) الدالة على شدة المرض وعظيم 
البلاء. وقوله (مس سقر) أيضا تفيد عموم العذاب للجسد أي كأن سقر تمس البدن عامة 
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بالعذاب. وما يؤكد هذا المنحى (النساء) من قوله: ولمم لیسَاء" ‏ الدالة على صفة 
العموم أي عموم النساء إذ قد يدخل فيه نساؤكم ونساء أخريات. فإذا قلنا إن الآية كناية عن 
الجماع. فإنه لا يصلح إلا لشق نسائكم» من أجل تلمس الحشمة والأدب في التعبير وخاصة 
فيما يتصل بالألفاظ الجنسية فقد لجات العربية لغة القرآن إلى الكناية والمجازء وكان ها في ألفاظه 
وعباراته النموذج الحسن ((نسآؤكم رت م۰۹ و(وآهجزوهن فى الْمَصاجم)"'' أو 
سم اء" وقد أفضئ بعكم إن فض" وما إلى ذلك من كريم العبارات 
ونبیل الألفاظ . وقد جاء في كتاب مثالية الوزيرين لأبي حيان التوحيدي: ماذا أرادت العرب 
بتكثير أسماء الفرج مع قبحها؟ فأجاب: لما رأوا الشيء القبیح جعلوا يكنون عنه. وكانت 
الكناية عند فشوها تصير إلى حد الاسم الأول. فينتقلون إلى كناية آخری. فإذا اتسعت أيضا رأوا 
فيها من القبح مثل ما كنوا عنه من أجله؛ وعلى هذا فكثرت الكنايات وليس غرضهم تكثيرها' 
''''. ولو غير القرآن بصيغة (أو لامستم نساءكم) لوضح الأمر وبان ولعلمت الجهة المتصودة. 
لكن الصيغة جاءت على غير ذلك أي بقوله (النساء)» وهي من صميم التركيب القرآني الحكم. 
رهي من عين الإعجاز البياني الدقيق؛ والقران الكريم دفيق الصطلح في مثل هذه المواطن 
رأشباههاء قال في سورة النساء: وت بَا رجالا کر وا وفال حين أراد الزوج 
(ساژکم خزث تکم فَأنُوأ خرنکم6 ۳ والشواهد القرآنية في هذا الميدان كثيرة وكثيرة جداء إذا 
فوله (النساء) دالة على العموم با فيه نساؤكم وغبرهن؛ واللمس يصلح أن يكون (لنسائكم) 
بالجماع ويصلح أن يكون لغير نسائكم؛ بشهوة مقصودة من غير جماع حتى لا يكون هناك زنا 
حقيقي. وهذا أمر حاصل دوما في حياة الناس وواقعهم. وقد يقول قائل: الإيمان ینم هذاء 
والجواب: نعم ولكن عند الأقوياء. وأما الضعفاء فوافعون فیه. قبل للرسول 5 أيزني الزاني 
حين يزني وهو مؤمن» قال نعم ... والحديث صحيح. والسؤال من جبريل عليه السلام. 

ومن هنا كانت صيغة (النساء) أنسب للمقام ثم أنظر كيف عبر القرآن الكريم في هذا 
الحال الأخير بالفعل (أو لامستم) دون التعبير بالاسم. وذلك -برأينا- أن الفعل هنا إرادي أي 
من حدث الإنسان» فله الحرية والقدرة فيه» وهو من صنعه. لذلك ناسب هذا المقام. وبهذا 
بصل التنويع في الصيغة الخطابية تبعا لتباين الحالات والمقامات في الآيات التالية: لون کم 


TAT 


٤ 


جا (وإن کشم ترسی6 (او عل سَفْرٍ)؛ او اء اد كم بن الفابط6» ولمم 


RT 
فحالة استعمال الفعل هي غير حالة استعمال الاسم هي غير حالة استعمال الحرف.‎ 
رهذه -برأينا- خاصية بارزة في الإعجاز البياني نستخلصها من هذه الآية الكريمة احکمة.‎ 


قوله تعالى: اف دُو مَآء َو فال الإمام الطبرسي: التيمم: القصد ومثله 


التأمم. قال الأعشى : 
(نيممت فيساوكمدرنه # هه من الارض من مهمة ذي شزن) 


وقال آخر: (تیممت دارا ويممن دارا)» وقد صار في الشرع اسما لفصد خصوص؛ وهو 
أن يقصد الصعید. ویستعمل التراب في اعضاء محصوصة " " والآية عاندة إلى المرض 
والسافرین واللامسین للنساء. والجائين من الغائط معا الذين لم يجدوا ماء. 

وانظر موقع (الفاء) هنا وما تحمله من دلالة بيانية ما جعلها ما تكون في هذا المقام أبلغ 
من الواوء فهي في هذا الموضع تفيد معان ثلاثة مشترکة اشتراك المعطوف مع المعطوف عليه في 
الحكم والترتيب والتعقيب وتفيد معنى السببية» فبسبب عدم وجود الاء يباح تيمم الصعيد 
وتفيد في نقييد المسند إلبه تفضيل المسند باختصار كما تفيد الترتيب بلا مهلة. أما الواو فتفيد 
الاشتراك وتفيد في تقبيد المسند إليه الأحكام التالبة: تفصل المسند إليه باختصار (الفاعل). 

والاحتراز من الاختصار. والواو هو جرد الجمع بين المعطوفين في الحكم. وهذا الفعل 
مثل (جاء علي وزيد) والحكم هنا هو المجيء بدون دلالة على من جاء أولاء لأنه بحتمل أن 
يكون فد جاءا معاء أو سبق أحدهما الآخرء ولهذه المعاني الواضحة والفروق الجلية بين (الفاء) 
و(الواو)» ظهرت الفاء أنسب للمقام والحال والمدلول والمقصد. أما إلغاء الثانية فهي واقعة في 
جواب شرط. والفعل (تيمموا) جوابه. وأداة الشرط وفعله هي قوله (إن كنتم) واستعمال (إن) 
في هذا المقام أنسب من (إذا)؛ إذ أن (إن) شرطية وتفيد وتارجح وقوعه. بینما (إذا) فهي تفيد 
فيما علم أنه حاصل يقينا. 


۳۸ 


فوله تعالى: (فَتَيَمُمُوْ صهیدا طیبّ» قال الإمام الطبرسي: تعمدوا وتحروا واقصدوا 
وقال الزجاج: لا أعلم خلافا بين أهل اللغة في ان الصعيد وجه الأرضء وهذا يوافق مذهب 
أصحابنا في ان التيمم بجواز الحجر سواء كان عليه تراب أولم يكن (طيبا) أي طاهرا وفيل 
حلا ' ١‏ . 

وفال الإمام أحمد بن تيمية: نكرة في سياق الإثبات؛ كقوله (فتحرير رقبة) وهي تسمى 
مطلقة. وهي تفید العموم على سبيل البديل لا على سبيل الجمع؛ فیدل ذلك على أنه بتيمم أي 
صعيد طيب اتفق؛ والطیب هو الطاهر” ''". 

ثم أنظر بدقة في استخدام (صعيدا) ذلك لأنه هو الصاعد على وجه الأرضء وهذا 
بعم کل صاعد بدلیل فوله: (وان لَجَمِنُونَ ما عَلَينَا صَعِيدًا جر" ومعلوم أن كثيرا من 
الارض ليس فيها تراب حرث. فان لم تجز التیمم بالرمل كان مالفا لهذا احدیث. وهذه حجة 
من جوز التيمم بالرمل دون غيره أو قرن بذلك السبخة فان من الأرض ما یکون سبخة 
واختلاف التراب بذلك کاختلافه بالألوان۳. 

ثم انظر إلى الدقة القرآنية حين جاء بصفة (طيبا) للموصوف صعيداء مع دقة اختیارها 
دون صفة (طاهر). علما أن أكثر الفسرین على أن (طيبا) هي بمعنى طاهرء فحين تحدث عن 
الماء وصفه (بالطاهر) فقال: (وَأَنرَلنَا ین الما مَآءٌ طَهُورًا''''؛ وحين تحدث عن الصعيد 
وصفه (بالطيب) فقال (صعيدا طيبا) في آیتین. ذلك لأن طبيعة الجنسين مختلفان فالصعيد ليس 
هو الماء. فهذا سائل وذاك یابس. وعليه فطهارة الصعيد ليست كطهارة الماء النازل من السماء. 
وهذا هو الذي آوجب التمییز بين الصیفتین والصفتین, فقال: لصَعِيدًَا میب وقال: (ماء 
طَهُورًا. 

قال الراغب الأصفهاني: يقال طاب الشيء يطيب طيبا فهو طیب. قال انوا ما 
طاب کم مِّنَ لاء" واصل الطيب ما تستلذه الحواس. وما تستلذه النفس والطعام 
الطیب في الشرع ما كان متناولا من حيث ما يجوز وبقدر ما يجوز ومن المكان الذي يجوز فإنه 
متى كان كذلك كان طيبا عاجلا وآجلا لا يستوخم وقوله: ((صهبها یب اي ترابا لا نجاسة 


TAQ 


به. وسمي الاستنجاء استطابه لا فيه من التطيب والتطهرء وقيل الأطيبان الأكل والنکاح ۳۳ 

اما الطاهر في قوله تعالى: (وََنرْلنَا ین الکماء مآ ور ۳ فقال الراغب الأصفهاني: قال 

أصحاب الشافعي» الطهور يعني المطهرء وذلك لا يصح من حيث اللفظ لأن فعولا لا يبنى من 

(أفعل) و(فعل) إنما يبنى ذلك من (فعل). وقيل إن ذلك افتضی لتطهير من حيث المعنى. وذلك 

لأن الطاهر ضربان ضرب لا تتعداه الطهارة كطهارة الثرب. فإنه طاهر غير مطهر به» وضرب 

يتعداه فيجعل غيره طاهرا به. فوصف الله تعالى الماء بأنه طهور تنبيها على هذا العنی ۳ 
وسر الاستعمال -برأينا- قائم على ما پلي: 

- عادة تعلق النجاسة بالتراب. فيختار ما كان طيبا لا نجاسة فيه. 

- عادة لا تعلق النجاسة بالماء؛ إذ هو طاهر باصله ومطهر لغبره لذلك وصفه بهذه الصفة. 

- التراب عادة يحمل رائحة ولونا فناسبته طيبا. 

- لال اء لا يحمل الرائحة ولا اللون فناسبته طاهرا. 

- لل اء نازل من السماء فناسبته صفة (طهورا). 


الصعید صاعد على وجه الأرض. لذا ناسبته صفة (طیبا) قال تعالى مؤكدا هذه الصفة 
في موضع آخر: لد طبر باهذ زیی ووی عبت لاج إلا ک6 اي 
الأرض الطيبة. أي الصعيد الطيب ومعنى الآية فاقصدوا صعيدا طيبا. 

فوله: نَاَمْسَحُوأ بوُجُوهِكُمْ واندیکم ین قال امد بن تیمیة: وله إنما أمر في 
الوضوء والشیمم بالمسح بالسضو لا مسح العضو فقال: وضو بر/وسکم6 وقال: 
(فتَمْمُوا صَعِيدًا طَيْبا فَأَمْسَحُوأ بوجُومکم واندیکم ينه ول يقرأ القراء المعروفون في أية 
التيمم وأيديكم بالنصب كما فرءوا في أية الوضوء. فلو كان عطفا لكان الموضعان سواء. وذلك 
أن فسوله اوَآمْسَحُوأ برْءُوسِكُم4 وقوله (فَاَمْسَحُوأ بوصم وایدیکم4 بتصضي إلصاق 
الممسوح. لأن التاء للالصاق. وهذا يقتضي إبطال الماء والصعيد إلى أعضاء الطهارة. وإذا قيل 


امسح راسك ورجلك. لم يقض إيصال الاء إلى العضوء وهذا يبين أن (الياء) حرف جاء لمعنى لا 
زائدة كما يضنه بعض الناس. وهذا خلاف قوله: 


541 


مغاوي إننا بشر فاسجح * هه فلسنا بابال ولا الحديدا 


فان (التاء) هنا مؤكدة فلو حذفت ۸ مختل المعنى. والباء في آية الطهارة إذا حذفت اختل 
المعنى؛ فلم يز أن يكون العطف على محل المجرور بهاء بل لفظ المجرور بها أو ما قبله .أنه لو كان 
عطفا على المحل لقرئ في آية التيمم فامسحوا بوجوهكم وامسحوا آیدیکی فكان في الآية ما 
يبين فساد مذهب الشارح بأنه قد دلت عليه (فامسحوا بوجوهكم وأيديكم منه) بالنصب. لأن 
اللفظتين سواء فلما اتفقوا على الجر في آية التيمم مع إمكان العطف على احل لو كان صوابا: 
علم أن العطف على اللفظ ولم يكن في أية التيمم منصوب معطوف على اللفظ كما في آية 
ال 

ثم أنظر النظم في قوله تعال: فأمسخُوا بجریکم ایدیم نه وانظر وظيفة 
(الباء) التي تقيد معنى الإلصاق» وقوله (منه) أي من الصعيد والمسوح به. 

فال أحمد بن تيمية: والباء هنا للإلصاق» ليست للتوکید وهذا لم يقرأ القراء هنا 
وأبديكم. كما قرأ و هناك وأرجلكم. لأنه لو قال: فامسحوا وجوهكم وأيديكم وامسحوا بها 
لكان يكتفي بمجرد السح من غير إيصال للطهور إلى الرأس. وهو خلاف الإجاع» فلما كانت 
الباء للولصاق دل على أنه لابد من إلصاق الممسوح به. فدل ذلك على استعمال الطهور. وطذا 
كانت هذه الباء لا تدل على التبعيض عند أحد من السلف وائمة العربية”'. 

لم يرد ذكر (منه) في آية النساء. وهما الآبتان الوحيدتان اللتان تحدثتا عن التیمم؛ وهي 
فوله تعال: لا تَفرَبُوا الوه ... مسحو بوجوهکم وایریکم إن لَه كان عَفُوَا عور" 
إذان حذفها في هذا الموطن دل عليه ذكرها في آية المائدة» وآية المائدة هي آية منفصلة جاءت 
لتبين الأحكام منذ البدايةء لذا أوجب القام فيها التفصيل ولاشك أن تكون هذه الآية سابقة في 
التنزيل. بينما الآية الثانیة فقد وردت في مقام آخر هو مقام عدم دخول الصلاة حالة السكر 
وكانت الخمرة لما يفصل في آمرها بالحرمة القطعية. إذ الآية تشعر الإباحة؛ إلا في وقت الصلاة. 
ودلالتها في الآبة قوية؛ أي فامسحوا بوجوهكم وأيديكم من الصعيد- فلو قال (به) لفهم 
بالصعيد كله. ولا أمكن حصول هذا. ولو فال (بوجوهكم وأيديكم) لا اكتمل بناء نظم الاب 
ونفهم التيمم إلى الموضع ومسح الوجه واليدين دون إلصاق بالممسوح» وهذا غير مقبول عقلاء 
ومن هنا تظهر دلالة (منه) في نظم الآية الحكمة والمعنى (من بعض الصعيد المتوفر لديكم). 


۳۸۷ 


5 مه ور واه ركه 3 ۶ ورض م هي 92 ۰ 
وفوله تعالى: (فَاسْمَحُوأ بوجرهکم ژایدیکم إن الله کان عفرا ل رفي سورة 


الاندة: نسحو پۇ جو هڪم بكم یه ما برد أل لعل عم یبن خرج ون برد 
لیطه کم ولیبم مء علیکم لمكم تنکورت)۳۳. للسائل أن يسال عن زيادة (منه) في آية 
الاندة وعن الواقع فيما اعقبت به کل آية منهماء وعن الواقع من الطول فیما اعفت به آية 
المائدة. فهذه ثلاثة سژالات: 


والجواب عن الأول منه أن زيادة (منه)ء في آية المائدة زيادة بیان الا ترى أن قوله تعال: 
(فَاَخوا بوجُومکم زایدیکم» لا يحصل منه ما يحصل من زيادة (منه)؛ فزيدت بيان 
واختصت بذلك آية الائدة لتأخرها في الترتيب الثابت عليه المصحف. والبيان يتأخر فيما 
هو بیان له فجاء على ما يجب. 

والجواب عن السؤال الثاني. وهو وجه تناسب بين الآي وما أعقبت به وهو أن آية 
النساء نزلت بعد تحريم الخمرء وقد ذكر الفسرون وغيرهم السبب في نزول قوله تعالى: 
(م لین وا لا تفت لسلوة از سگری حى 0ن 
نرلت قبل التحریم كما تقدم. وكان شاربها قبل أن تحرم رما عرض له بسببها التأخير 
لصلاته كما أشارت البه الآبة. وفي تأخيرها عن أول وفتها نفص الفضل الموجود في 
ادائها أول وقتها فلما كان ذلك مظنة لنقص ولوقوع في أدائها في آخر وقتها أو بعد وقتها 
رها كان الائم والآية قد أعقبت بآية التيمم ناسب ما قدم التعفيب بقوله: إن الله كان 
عَفُوَا غَفُورَ4؛ إذ العفو والمغفرة مرجوان في نحو ما تقدم. وأما آية المائدة فإنه لا تقدم 
فبلها حلية طعام أهل الکتاب وجواز نكاح نسائهم على الحاصل من فوله تعالى: الم 
ال لکم لت وا الوين أرئوا لحتني حل كناد وحال سق (سرانیل من حریم 
الشحوم علیهم وغير ذلك ما شدد علیهم فيه؛ ما هو آمر مرفوع عناء ناسب ذلك تعقيب 
آبة المائدة بقوله تعال: لما بريد یج علیم بْنْ حرح ون يريد رک ی 
نغمته. عَلَيْكُمْ لغلکم تفکزورت) ۰۳ فجاء على ما بناسب. 


۳۸۸ 


والجواب عن السؤال الثالث: أن آية النساء غير مقصود بها ما قصد بآية المائدة من 
الإطناب؛ وتأمل ما انطوت عليه كل آية منها من عدد الكلم والحروف من لدن قوله 
تغال ف النساء: نكاما الذين اموا لا تقريوا الكلزة وار كى إن قوله ال 
(واندیکمی رن وله في الاندة: باجا وی انوا إذَا قم إلى الصّلوة فاغبلوا 
جومم" إلى قوله تعالى: وأيديكم ينْهُ). تجد آبة العقود يزيد عدد حروفها. على 
آية المائدة بضعا وثلائين حرفاء فلما أطيل في هذه ناسبها ما أعقبت به وبني عليها من 
قسوله: (ما بريد آنه لعل علیحم ین حرج ولکن بريد (بط رک وَلِمِْمْ مته عم 
للحم روت 4" وناسب إبجاز آية النساء ما بي عليه من قوله: إن له كان 
عَفُوًا غَفُورَا""". إيجازا بإيجاز وإطنابا بإطناب. فان فیل: إن الایجاز في الكتاب عمدة 
(ما) بني عليه وهو الجاري في بلاغته وإنما (يكون) إطناب الكلام لحامل وداع فما الحامل 
على ذلك في آيات المائدة؟ فلت: الحامل على ذلك فيها تفصيل ما وفع في الاي قبلها نا 
حلل وحرم من لدن قوله عز وجل: حرمت غلیکم الم لدم وحم الحنزير!: ۱ إلى 
تفصیل ما أحل لکم من قوله: وت مَاذَآ احل م۳6 إلى الآية التکلم فيهاء فلما 
جری ذلك كله مفصلا مستوفی ناسبه الوارد في الآيةء ولیس في آية اللساء من مثل هذا 
شيء مما حلل أو حرم. فجری حکمه على نسبة ما تقدمها بناء على رعي الناسبة وال 
اعلم با اراد" . 


ثم انظر كيف ناسب الخطاب السیاق مناسبة حكمة وذلك في قوله: لما بريد أله 


یل غلبم ین حرج ولیک بريد هکم ولي مه علیکم للم تنگزورت )۱ 
فالاية جاءت لبيان مقصد الحكم» وهر دفع الفسدهة رحفیق الصلحت ولا كان دفع الفسدة أولى 
فزن عالت مایا فال: لآم ريد أله لِيَجَعَلَ لیم ین خرج6» وهذا يعني رفع الحرج عنکم 
وتحقيق مصلحة الطهارة لکم. فهل أنتم شاكرون هذه النعمة. 
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وانظر (دلالة) اللام في قوله: ليجعل ... (ليطهركم) ... (ليتمم) قال الامام الطبرسي: 
واللام دخلت فيه لتؤكد الإرادة؛ أي يريد ذلك لتطهيركم؛ كما قال الشاعر: 


(ارید لأنس ذكرها فكافا *» *» * تمثل لي ليلي بكل واشبل) 


وهى تحمل دلالات تأكيد هذه الإرادة. وكذا دلالة (التعليل)؛ إذ أن ما بعدها علة 
تیا لها 

ویعد هله الوقفة التحليلية لهندسة بيان أيه الطهارة؛ -والذي ذكرناه ما هو في نظري الا 
فبسة شعاع من شمس القرآن المضيئة وفطرة من بحره الزاخر الذي لا ینضب خيره ولا تفنی 
عجائبه - بظهر النسق العجیب بين وحدات الاية الكريمة؛ فکانك تری بعضها آخذ بحجز بعض؛ 
ومعانیها متعانقة لا تلمح فيما بینها لا فتور ولا نفور؛ وتلك سمة من سمات الإعجاز البياني 
في الآيات امحکمات. 


والخلاصة: 
هي أن نظم القرآن الكريم محكمء وأن إعجازه البياني يعود إلى خاصية التدفیق في 
التعبير عن المعاني والصيغ بياني بالغة. وتجتمع جملة من العناصر متكاملة ومحكمة في بلورة 
الصیغه البيانية المعجزة نذكر منها: 
- الملة والمكان والزمان والمقصد والجنس والحالة والهيئة» ومن سمات الإعجاز البيانى 
احکم ما پلي: ۱ 
# الفعل لمقام التكليف والاسم هو لقام الجزاء. 
# العموم في الصيغة للعموم واخصوص فبها للخصوص. 
الارادي للفعل وغير الارادي للاسم. 
الحروف محكمة التوظیف والاستعمال. ولاوجود للحرف الزائد في القرآن احکم. 
اختلاف الجنسين یوجب اختلاف الصيغتين والصفتن. 
في العبادات تختص الا فعال مقام الأداء» وال سماء متام القضاء. 
الفضل والزية والشرف في الإعجاز البياني احکم هو لتوخي معاني النحو فیما بين 
الکلم عن طریق ربط النحو بالبلاغة. 


چډ ۾ چې چ لد 
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هوامش الفصل الاول 


الصحاح: احرهري» ج ۲ ص لا 


الحجر ۲۹ 
لان العررب: ابن منظور؛ ج ۳ ص 001 
يوسف ° 


معجم مفردات الفاظ القرآن» الراغب الا صفهاني» ص ۰۳۳۰ دار الكتاب العربي. 
الصطلحات الأربعة في القرآن؛ أبو الأعلى المودردي» ص ۹۷. 

العبادة في الإسلام؛ يوسف الفرضاوي. ص ۲۸ - ۰۲۹ مؤسسة الرسالة ۰۱۹۸۵ 
المومنون 17. 

العبادة في الاسلام يوسف الفرضاوي. ص ۲۷ - ۳۰ بتصرف. 

التوبة )۲. 

العبادة في الإسلام» يوسف القرضاوي: ۰-۳۱ ۳۳. 

المائدة ۰۵ - ۰۱. 

أسباب النزول عن الصحابة والفسرین؛ عبد الفتاح القاضي» ص ۸۸ دار الصحف. القاهرة» ط .١‏ 
معجم مقابيس اللغة؛ أحمد بن فارس. ج ۰۵ ص 17 ۰ 4» دار الفكر. 

.۰٩ الزمر‎ 

آل عمران ۰۱۹۱ 

المائدة °۸ . 

آل عمران ۱۸ 

المائدة ۰۱۱. 

الساء ۰۵. 

نصلت ۰ ۳. 

المائدة ۱۸ . 

الائدة ۱۱ . 

احج ۷۸. 

الناء ۱۱۲. 

النساء ۰۱۲ 

.1١ إبراهيم‎ 

.١١ التوبة‎ 

الفر فان ۱۱. 

المائدة ۳۷. 

معجم مفردات الفاظ القرآن: الراغب الأصفهاني» ص ۳۱) - ۳۳).بتصرف. 
لسان العرب؛ ابن منظور: ج ۰۳ ص ۰۱٩۱‏ 
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معجم متاييس اللغة؛ أحمد بن فارس؛ ج ۵. ص ۳۱۳ - )۳۱. 
معجم مقاییس اللغة. اهد بن فارس؛ ج ۵ ص ۳۱۱ 
معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب الا صفهاني. ص ۲۹۳. 
لسان العرب. ابن منظور: ج ۰۲ ص ٤٦۹‏ 

الحج ۷۸. 

۳٩ الساء‎ 

النحل 51. 

النور 68. 

اخج ۷۷. 

لسان العرب. ابن منظور: ج ۰۲ ص ۹۸۸ 

ص 1۲. 

الحاقة ۳۱. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الا صفهاني. ص ۳۷۳. 
لان العرب. ابن منظور؛ ج ۰۳ ص ۰۹۳۹ 

معجم مقاییس اللفة. آحد بن فارس: ج ۰7 ص ۱۱۹. 
اساس البلاغة: الزخشري: ص ۰۲۸۵ دار العرفة - بیروت. 
المائدة ۰۱. 

البقرة ۰۲۲۲ 

القصص ۵۱. 

نسان المرب ابن منظور. ج ۲-. ص 114 - ۱۲۰ .بتصرف. 
معجم مفاييس اللقة. آحد بن فارس: ج ۰۵ ص 5 57. 
أساس البلاغة؛ الز خشري» ص ۰1۲۹ 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني؛ ص 147. 
لسان العرب. ابن منظور؛ ج ۰۱ ص .٠١١‏ 

لسان العرب. ابن منظورء ج .١‏ ص ۲۴۱ - ۳۸۲ 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني؛ ص ۰۲۰ دار الکتاب العربي. 
معجم مقاییس اللفة. أحمد بن فارس؛ ج ۰۳ ص ۲۸۸. 
اساس البلاغة. الز خشري. ص ۲۵۳ - ) ۲۵. 

معجم مفردات آلفاظ القرآن, الراغب ال صفهاني, ۲۸۸. 
المائدة 1 ٠‏ 

.1١ الكهف‎ 

لان العرب. ابن المنظورء ج 7. ص 11۰. 

مفاییس اللغة؛ امد بن فارس؛ ج .١‏ ص 547. 

أساس البلاغة. الز شري ص ۳۷ 

لان العرب. ابن منظور: ج ۰۱ ص 51. 
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الأنبياء ۳۰. 
المائد؛ ۰۱ 
لسان العرب. ابن منظرر: ج ۱ ص ۰۰۸ ۰ ٩۰٩‏ بتصرف. 
الروم ۳۰. 


المقدمة (کتاب العبر ودیوان البندا والخبر في ایام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الا کر ): عبد 
الرحمن بن خلدون. ج ۰۲ ص ۱۷۱۱ الدارالتونسية للنشر. 

الائدة ۰۱ 

الحجراث ۱4. 

النساء ۱۳۷. 

المؤمنون ۰۱. 

المائدة ۲۹ 

الا حقاف ۳۵. 

آل عمران .۱۵٩‏ 

اللمع؛ ابن جني؛ ص ٠١١‏ . 

المقر: ۲۸۲. 

الفتاوى. ابن ئيمية. ج ۰۲۱ ص ۱۲۳ - 111. 

الفناوى. ابن تیمیة: ج ۰۲۱ ص 111. 

.٩۱ المل‎ 

البقرة ۲۲۲. 

القرة ۲۲۲ . 

فرارة: المنخفض من الأرض. 

مجمع البيان في تفسير القرآن؛ الإمام الطرسي: ج ۲ ص ۰ دار مكتبة الحياة. ببروت - لبنان. 

مجمع البيان في تفر القرآن, الإمام الطبرسي. ج ۲: ص ۰۱۱۳ دار مكتبة الحياة. 

.٠١ الخافقرن‎ 

الجن ۰۸. 

معجم مفردات الفاظ القرآن» الراغب الأصفهاني. ص ٤١١‏ . 

التویة ۳۰. 

انر الدلالة النحوية واللغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية؛ عبدالقادر عبد الرحمن السعدي. ص ۳۱۸ - 
۵ إحباء التراث الإسلامي؛ ط ۰۱۹۸۲۰۱ 

احکام القرآن. احصاص: ج ۰۱.ص ۰۳۱ 

متفق عليه عن ابن عباس: ریاض الصالحين النرري. ص 9۸۰. 

آثر الدلالة النحوبة واللغوية في استنباط الأحكام من آبات القرآن التشريعية. عبدالقادر عبد الرحن السعدي. ص ۳۱۷. 
البقرة ۰۲۳۷ 

مریم ۴۱. 


البقرة ۲۷۵. 
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البفرة ۸۰. 
البفرة .7١14‏ 

القمر 44. 

4١ ص‎ 

الاسراء ۱۷. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني؛ ۸۷). 
البقرة ۰۲۳۷ 

الأنباه ۸۳. 

الائدة 1 ۰. 

البفرة ۲۲۳. 

الناء )۳. 

المائدة ۱ ۰. 

النساء ۰۲۱ 

مثالية الوزبرین ابر حيان اللرحيدي. ص ۰۲۵1 ط دمشق. ۱۹۱۱. 
النساء ۰۰۱ 

البقرة ۰۲۲۳ 

المائدة ۰۱ ۰. 

مجمع الببان؛ الطبرسي؛ ج ۰۲ ص ٠٠١‏ . 

مجمع الببان: الطبرسي؛ ج ۰۱۱۹۰۲ ص ٠١١‏ 

مجموع الفتاوى. ابن تيمية. ج ۰۲۱ ص 518. 

الکهف ۰۸. 

مجموع الفتاوی. ابن تیمیة: ج ۰۲۱ ص ۳۱۵ - ۳۱۱. 


الفر فان 1۸. 

اللساء ۰۳. 

معجم مفردات الفاظ القرآن: الراغب الا صفهاني: ص ۳۲۱ - ۳۲۲. 
الفرقان ۸) . 

معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب الأصفهاني؛ ص ۳۲۱ - ۴۲۲. 
الأعراف ۵۸. 


فتارى شبخ الإسلام ابن تيمبة. ج ۰۲۱ ص ۱۲۹ - ۰۱۳۰ 
فناری شبخ الإسلام ابن تیمبةء ج ۰۲۱ص ۳۵۰ 

النساء 1۳. 

النساء 1۳. 

۰٩ المائد؛‎ 

النساء 1۳. 

.١5 المائدة‎ 


۳۹4 


۱۳ 


الناء 1۳. 
TY:‏ الایده ۹ 
*"' المائدم .٠1‏ 
“6 النساه 1۴. 
. الائدة ۰۵. 


'''6 الائدة )۰ 


۰۱۹۸۳ ملاك التاریل أحمد بن [براهیم: ج 5 ص 6 - ۰۳4۱ دار الخرب الاسلامي.‎ ET: 
.۰٩ الائدة‎ ۳ 
Ot! 
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الفصل الال 
الإعجازالبياني في آية الصلاة 


# آية صلاة اخوف: 
وق La E O‏ وو الال ORT‏ راف OE‏ ع E‏ ی رم 

([وَإذا رم فى آلازض فَلَيِس علیکر جتاح أن تقصروا من آلصَلَوة إِنْ جف آن يفتكم 
لزید کا ا اليف ب یا كرا م اک ف ات رده الةو # 
الذين کفروا إن الکفرین کانوا لكر عدوا مبينا © وإذا كت فم قمت لهم الصلوة فلتقم طايفة 
۰ مل ولا خد ا“ ي ت ي شامق :تارعش وه 30 1 132 ور 0 
نهم معك وَلیّا خذوا اشلحتجم فإذا سجدوا فلیکونوا ِن وَرَابِكم ولات طايفة أخركت لم یصلوا 
ی ی ای هی ی E‏ 
فليصلوا معك ولا خذوا جذزهم واشلحتم ود الذرین کفروا لو تغفلورت عن اسلحتكم وَامَعیِچٌ 
عر قد وعم و ر مگ 4 عه اف الخ لي 3 م7 6ى ۳ 
ییون علیکم مه وحِدة ولا جُنَاحَ عَلیکُم إن كان بکم أذى ین مطر أو کشم مر أن 
2 5 ۳ ۶ و ۶ 4 دي آم رم سا م ام رن ۳ م 
نموا اسلختکم وَخدوا جذرکم ان الله اعد بلکفرین غذابا مهيا © فإِذًا قضیثم له 
و ا 5 وی E‏ ها ای همم ی 2 
َأذْكُرُوا آله فما وقفودا وعلن جنوبکم فلذا اطماتشم فاقیموا آلصّلّوة نله كانت عَلى 


میت كِتَبًا مرْقُوئ)”". 


# في سبب نزول الآية: 

عن علي رضي الله عنه قال: سال فوم من بي النجار رسول الله يل فقالوا: يا رسول 
الله إنا نضرب في الأرض فكيف نصلي؟ فانزل الله الآية: دا ضَرْمٌ ...6 ثم انقطع الوحي؛ 
فلما كان بعد ذلك بمجول. غزا رسول الله يت فصلى الظهر فقال المشركون لقد أمكنكم محمد 
وأصحابه من ظهورهم هلا شددتم علیهم؟ فقال فائل منهم: إن لهم أخرى مثلها في آثرها. فانزل 
الله بين الصلاتين ان خِفمٌ أن فيكم این کفرا) إلى قوله (عَذَابًا هيا فنزلت صلاة 
الخوف. آخرجه ابن جرير. 

رعن ابن عياش الزرقي قال: كنا مع رسول الله #6 بعسفان فاستقبلنا الشرکون عليهم 
خالد بن الوليد وهو بيننا وبين القبلة فصلى بنا الني 5 الظهر فقالوا: قد كانوا على حال لو 
أصبنا غرتهم» ثم قالوا: اني عليهم الآن صلاة هي أحب إليهم من أبنائهم وأنفسهم وهي 
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العصر. فنزل جبريل بهذه الآية بين الظهر والعصر ... ودا كنت فم ...6 الآية؛ رواه أحمد 
والبهيقي والحاكم وأبو داود والنسائي. وعن ابن عباس قال: نزلت ولا جاح يكم ...) 
الآية في عبد الرحمن بن عرف كان حريصا. رواه البخاري"". 

عن ابن عباس قال: خرج رسول الله ب فلقي المشركين بعسفان فلما صلى رسول الله 
جر الظهر فرأوه يركع ويسجد وهو وأصحابه قال بعضهم لبعض كان هذا فرصة لكم لو أغرتم 
عليهم ما علموا بكم حتى تواقعوهم فقال قائل منهم فإن لهم صلاة أخرى هي أحب إليهم من 
اهلهم وأموالهم فاستعدوا حتى تغيروا عليهم فيهاء فانزل الله تعالى على نبيه لوَإِذًا کنت فة 
مت لَهُمُ له ...6 إلى آخر الایف واعلم ما أأتمر به الشرکون وذكر صلاة الخوف". 

قال الإمام الطبرسي: وجه اتصال الآية ما قبلها أنه لما آمر بالجهاد وامجرة بين صلاة 
السفر والخوف رحمة منه وتخفیفا لعباده.. 


# الترادف في أية صلاة الخوف: 

قال الجوهري: ضرب في الأرض بضرب ضربا ومضربا (بالفتح) أي شار لابتغاء 
الرزق يقال في الف درهم لمضربا أي ضربا". وقال الراغب الأصفهاني: الضرب إيقاع شيء 
على شيء. ولتصور اعتلاف الضرب خولف بين تفاسيرها. كضرب الشيء باليد والعصا 
والسيف ونحوها ((فَآَضْرِبُوا قوق آلاغای6 ۳ (وَآَضْرِبُوا یم كل بََان) (فَصَرْبَ 
آلرقاب6 ۳ (فقلتا أَصْرِبُوهُ یبا" (أضرب بعصالک الْحَجَرَ”*'". (فْرَاغَ یضرا 
باليَمِين)”'", رو ا (Pg‏ رت الارض بالط 5 الدراهم اعنبارا 
بصرب المطرفة 0 والضرب فيها هو ضرپها بالارجل, فال: (وَدَا صَرَْمٌ فى لازض) ۳ و 
يُسْتَطِيعُوتَ ضَرْبَا ف الأرض )۳۳ وقال ابن منظور: ... وضرب في الأرض ضربا 
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وضربت في الأرض.ء ابتغى الخير من الرزق» قال تعالى: ولا رن فى آیازض)۳ أي 
سافرتم؛ وقوله تعالى: (لا يُسْمَطِيفُوتَ ضَرْبًاى الأزض 6" . ويقال: ضرب في الأرض 
إذا سار فيها مسافرا فهو ضارب. والضرب يقع على جميع الأعمال إلا فليلاء ضرب في التجارة 
وني الأرض وفي سبيل الْه» وضاربه في المال في المضاربة وهي القراض. والمضاربة أن تعطي 
إنسانا من مالك ما يتجر فيه على أن يكون الربح بينكماء أو يكون سهم معلوم من الریح؛ 
وكانه ماخوذ من الضرب في الأرض لطلب الرزق. قال تعالى: (وَءَاحَرُونَ يَضْرِبُونَ فى الأرض 
ون ن فْضل ألّو)”*''. فال: وعلى قباس هذا المعنى يقال للعامل ضارب لأنه هو الذي 
يضرب في الأرضء وفي حديث الزهري: لا تصلح مضاربة من طعمته حرام قال: المضاربة أن 
تعطي مالا لغيرك يتجر فيه فيكون له سهم معلوم من الربح» وهي مفاعلة من الضرب في 
الأرض. والسير فيها للتجارة ... بقال: ضربت في الأرض: إذا سافرت تبتغي الرزق» والطير 
الضوارب: الخترقات في الأرض الطالبات ارزاقها '". 

من هذا العرض الوجيز نتبين أن المدلول الأصلي للضرب هو إيقاع الرجل على 
الأرض والسير فيها مسافرا لابتغاء الرزق بدليل قوله تعالى في آية أخرى: (وَءَاحَرُونَ يَصْرِبُونَ فى 
آلأرَضٍ يَبْتَعُونَ ِن فطل ۲ " قال ابر بكر بن العربي: إن بناء ضرب يتصرف في اللغة على 
معان كثيرة منها السفر وما أظنه سمي به إلا لأن الرجل إذا سافر ضرب بعصاه دابته ليصرفها 
في السير على حكمه ثم نسمي به كل مسافر"". وعلى هذا نرى أن الضرب أصلا يقع على 
الأرض بالرجل مشيا وسفراء وبالعصا توكؤاء لما كان لقصد من الضرب في الأرض ابتغاء 
الرزق سماه الله ضربا تميبزا له عن السفر. والأمور بمقاصدها- كما يقول الأصوليون- اما 
السفر فهو كشف الغطاء وختص ذلك بالأعيان نحو سفر العمامة عن الرأس والخمار على 
الوجه. وسفر البيت كنسه بالمسفر أي المكنس وذلك لإزالة السفير عنه وهو التراب الذي يكنس 
منه ... والإسفار يختص باللون» فال تعالى: وآلصبح اد أشفر”'"”"". وقال ابن منظور: ... 
سفق الت وغرة فر ة يقرا که والمسفرة الكنسة وأصله الكشف. قال الأزهري: سمي 
المسافر مسافرا لكشفه قناع الكن عن وجهه. ومنازل الحصر عن مکانه. ومنزل الخفض عن 
نفسه» وبروزه إلى الأرض» وسمي السفر سفرا لأنه يسفر عن وجوه المسافرين وأخلاقهم فيظهر 

۳۹ 


ما كان خافيا منهم ...''". قال أحمد بن فارس: السين والفاء والراء: اصل واحد يدل على 
الاككشاف والجلاء ومن ذلك السفر» سمي بذلك لأن الناس ينكشفون عن أماكنهم ٠‏ ومنه 
نعلن أن السفر يعبر به لمقصده. وهو كشف الغطاء ویضاف إليه أن صيغته تفيد العموم أي 
عموم السفر من دون تحديد للمقصد فان كان المقصد علما وطلبا للمعرفة سمي رحلة. 

وإن كان المقصد لزيارة بيت الله سمي حجا. 

وإن كان المقصد لابتغاء الرزق في الأرض سمي ضربا في الأرض. 

وان كان المقصد للغزو والجهاد سمي ضربا في سبيل الله. 

ولا اراد القرآن إبراز المقصد. وهو ابتغاء فضل الله ورزقه. كأنه خصصه بهذه الصفت 
سماه ضرباء قال تعالى: لْْيَصْرِبُونَ فى الأرْض ییون ن فَضْلٍ ٠")‏ لذا فضرب هي الأبلغ 
والأفصح في هذا القام وأن الترادف بينها وبين السفر غير حاصل. وأن كل مفردة منهما تمب 
في معنى خاص ودقيق. 


* ((تَقَصُرُوا): 

قال أحمد بن فارس: (القاف والصاد والراء) أصلان صحيحان أحدهما يدل على ألا 
يبلغ الشيء مداه ونهايته. والآخر على البس, والأصلان متقاربان. فالأول: القصر: خلاف 
الطول. يقول هو فصيرين القصرء ويقال: فصرت الثوب والحبل تقصيراء والقصر: قصر الصلاة 
وهو الا يتم لأجل السف. قال تعالى: لیس غلیکر جناح أن تصوأ ین لكلو" 
والقصیری: أسفل الا ضلاع وهي الواهنة والقصيري: أفعى سمیت لقصرهاء يقال اقصرت 
الشاة: إذا أسنت حتى تقصر أطراف أسنانها ... وکل هذا فياسه واحد. وهو الا يبلغ مدی 
الشيء ونهايته» والأصل الآخر» القصر هو الحبس إذا حبسه وهو مقصور أي محبوس حول" 
مُفَصُورتَ فى ليام وإمرأة قاصرة الطرف: لا تمده إلى غير بعلها كأنها تحبس طرفها حبسا 
فين فَصِرَّتُ آلطرب۲۳6 .. ۲ ". وقال الراغب الأصفهاني: والقصر خلاف الطول وهما من 
الأسماء المتضايقة التي تعتبر بغيرهاء وقصرت كذا جعلته قصيرا ... وقصر الصلاة جعلها قصيرة 
بترك بعض أركانها ترخيصاء قال الله تعالى: (فلیس عَلیکر جاح أن نقضروا ین لصّلرة). 


۳۰۰ 


وقصر شعره: جز بعضه. (محلِقِينَ رُبُوسَكُمْ وَمُقَِرِينَ)!'". وقصر في كذا: توانى وقصر عنه: لم 
بئله وأقصر عنه: كف مع القدرة عليه واقتصر على كذا واكتفى بالشيء القصر منه أي القليل""' 
. وجاء في لسان العرب:'... فصر فلان يقصر قصراء إذا ضم شيئا إلى اصله الأول؛ وقصر فيه 
بعيره قصرا: إذا ضیقه؛ وقصر فلان صلاته: يقصرها قصرا في السفر. قال تعالى: فیس عَلَيَكْ 
جتاح أن تَقَصُرُوأ ِن آلصّلوة6””", وهو أن تصلى الأولى والعصر والعشاء الآخرة رکعتین 
ركعتين» فأما العشاء الأول وصلاة الصبح فلا قصر فيهاء وفيها لغات يقال: قصر الصلاة 
وأافصرها ونصرهاء کل ذلك جائز والتقصير من الصلاة ومن الشعر مثل القصر ... قال ابن 
سيده: وقصر الصلاة ومنها يقصر قصرا وقصر نقص ورخص ضد ... وأفصرت من الصلاة: 
لغة في نصرت. وني حديث السهو: أقصرت الصلاةء أم نسیت؟ يروى على ما لم يسم فاعله 
وعلى تسمية الفاعل بمعنى النقص .... 

وفي نقص قال الراغب الأصفهاني: الخسران في احظ. والنقصان: المصدر ونقصته فهو 
منقوصء قال تعالى: (وَتَفْص ین آلاموّل والانفس وَالكْمَرَتٍ6'""' وقال ایضا: (وان موم 
تصیهم غتر منقوص6 ". وقال: نم یفص کم )۰۳۳ ونلاحظ من هذا أن التقصير 
من الصلاة فيه | يحاء أن في بعض الصلاة طولاء فامر السافر بتقصیرها مثنی ترخیصا وتخفيفا 
ورفعا للحرج في الشرع. فيقصر السافر من الصلاة الطويلة الرباعية» وهو هنا يقابل الطول. 
ونرى أن أمر التقصير المركز علبه في الآية هو مناسب تمام الناسبة لحال الضارب في الأرض 
الذي يتعب وينصب ويجهد من سفره. وعلى هذا يكون التقصير من الصلاة فيه رحمة وفيه رفع 
للحرج والكلمة لا توحي بمعنى آخبر من شأنه أن يزلزل المعنى ويفسد القصد. وهذا على 
عكس مايحمل لفظ (نقص) من معنى ومدلول فهي أصالة تدل على خسران في احظ. وهو 
مالا يناسب مقام الصلاة الأعلى» كما توحي الكلمة بان في الصلاة زيادة» وهذا ما لا ينبغي أن 
يكون. ضف إلى ذلك أن كلمة نقص تقابل في الدلول (زاد). بینما قصر تقابل طال. والصلاة 
ليس فيها نقصان ولا زيادة إنما فيها طول وقصر بذلك ناسب قوله تعالی: (آن تَقْصُرُوا بن 
ألصّلزة4: ول يناسب: (أن تنقصوا من الصلاة) كما أن: (تنقصوا من الصلاة) توحي مباشرة 
بالنقص في عدد الصلوات كأن يجعل من الخمسة ثلاثة أو إثنين. وهذا ما يخل بالعبادة الشريفة» 


۳۱ 


وهو مالم بقصده الشارع الحكيم في آياته. وهو الأمر الذي لانجده في إيحاء (تفصروا) والذي 
نلمسه من هذا الفعل هو سرعة الأداء مع التخفیف. كما نلمس رحمة الشرع للعباد. ومن هذا 
العرض والاستنتاج تتباين معاني كل من (تقصروا) و(تنقصوا)؛ وهو ما يؤكد انعدام الترادف 
بينهماء وعليه نرى استعمال (تقصروا) بدل (تنقصوا) من التدقيق القرآني المحكم. وهو سمة من 
سمات الإعجاز البياني في الآيات احکمات. 


» (نن): 


قال الجوهري: الفتنة: الامتحان والاختبارء نقول: فتنت الذهب إذا أدخلته النار لتنظر 
ما جدته ... ویسمی الصائغ: الفتان ... وقال الخليل: الفتن: الاحراق» قال تعالى: (يَوْمَ هم على 
نار يُفتَُونَ4"" ... وورق فتين اي فضة محرقة”''. وقال الراغب الأصفهاني: اصل الفتن 
إدخال الذهب النار لتظهر جودته من رداءته واستعمل في إدخال الانسان النار قال: لیر هم 
على آلثار یفْتنون6 ۳ (دوقوا فِتنتك6””"'. اي عذابکم ... ونارة بسمون ما يحصل عنه 
العذاب فيستعمل فيه نحو: (ألا ف الْئتة سَقَطُوا4”؟', ونارة في الاختبار: وفع 
فون“ . 

وجعلت الفتنة كالبلاء في أنها تستعملان فيما يدفع إليه الإنسان من شدة ورخاء» وهما 
في الشدة أظهر معنا وأكثر استعمالا. وقد قال فبهما: (وتبلوكم بالشروالنيّر فنتةً)“ وقال 
في الشدة: اوَالْفتَنة آذ من الْقَنلٍ)”“. (وفیلوهم خی لا تکون وة" (وینهم من 
ول ادن لى ولا تفیین ألا فى الْنتة سَقطوا۳6 اي يقول: لا تبلني ولا تعذینی؛ وهم بقوهم 
ذلك وقعوا في البلية والعذاب. وقال: (فَمَآ امن لِمُوسَئْ إلا در ین قَويهِء عل حوفي من 
فرزعوت انیم أن فته أي يبنليهم ريع نبهم. رقال: (وآخذزهم أن 
بفیئونک) ۳ (وان كَادُوا ينوك" ۳۳ اي يوقعونك في بلية وشدة في صرفهم إياك عما 


أوحى إليك وقوله: (فتنثر أنفت )2*7 أي أوقعتموها في بلية وعذاب وعلى هلا فوله 


۳.۷ 


تعسسال: اتقو فة لا تُصِمبنّ آلزین لوا نگم خآ" (نما نولم واوکدگر 
لع اننا فقد سماهم ها هنا فتنة اعتبارا بما ينال الانسان من اختبار بهم وسماهم عدوا في 


فوله: ارت من آژوچکم ووکُم عدوا لکم) اعتبارا لما يتولد منهم» وجعلهم زينة. 

وفال: ایب الئاس أن يُتْرَكوَأ أن ولا ءامنا زهم لا یفتنون) اي لا يختبرون 
فيميزوا خبيئهم من طیبهم. والفتنة من الا فعال التي تكون من الله تعالى ومن العبد البلية 
والمصيبة والقتل والعذاب. وغير ذلك من الأفعال الكريهةء ومتی كان من الله تکون على وجه 
الحكمة؛ ومتى من الإنسان بغير آمر الله يكون بضد ذلك. وهذا يذم الله الإنسان بانواع الفتنة في 
كل مكان: (وَالْفِْتَهُ اشد ین الْقَئْلٍِ4"*”. وجاء في لسان العرب: قال الأزهري وغيره: جاع 
معنى الفتنة الابتلاء والامتحان والاختباره وأصلها مأخوذ من قولك. فتنة الفضة والذهب إذا 
آذبتهما بالنار لتميز الردیین من ابید . 

لیس القصود بالفتنة / الآية اصالة الابتلاء والاختبار والامتحان» وان كانت هذه 
المعاني محمولة في المفسردة ضمنياء إنما القصود بها الاحراق بالنار قصد القضاء عليكم» ويؤكد 
هذا المعنى قوله تعالى: (فَيَمِيلُونَ عَلكم مله وحدُة 6‏ كما يؤكد هذا أيضا سياق الآية 
البعدي. -وهو براینا- المعنى الأصلي لكلمة الفتنة. وهو المصطلح الجامع لكل أنواع البلايا 
والأذى التي يسلطها الكافرون على المؤمنين» وهي كلها مراحل عهدة لأصل الفتنة التي هي 
الإحراق بالنار قصد القضاء عليكم وإفنائكم» وبهذه العاني الجامعة تكون المفردة هذه أنسب 
واصلح للمقام من غيرها. وميزتها الخاصة هنا أنها جاءت على الدلول الأصلي ها فحسنت. 
ولو أخذنا مفردة أخرى في السياق نفسه ما آفادت المعنى الذي آفادته الأولى» فمثلا كلمة 
37 لا تحمل إلا مدلول البلاء الذي يجب مقاومته بالصبر غالبا (ولتضبرّ عَلَنْ مآ 

ثمُونا۰۳6 وهي في هذا السياق لا تحمل مدلول الإحراق بالنار قصد القضاء. وقد يكون 

سرت وتكون الفتنة قصد القضاء. والموقف في الآية هو موقف حياة أو موت 
لذا م یناسب في هذا القام. إلا مصطلح فتنة. ومن هنا فلا ترادف بين (یفتنکم) و(یژذیکم)؛ 
نلکل دلالته ولکل مقامه. 


۳۳ 


فال الراغب الأصفهاني: قوم: يفال: فام يقوم قيام فهو فائم وجمعه فیام وأقامه غيره. 
وأقام بالمكان إقامةء والقيام على أضرب: قيامه بالشخص إما بتسخير أو (ختیار. وقيام للشيء 
وهو مراعاة للشيء والحفظ له. وقبام هو على العزم على الشيء ... ومن القيام الذي هو 
العزم قوله تعالى: تابا الذي ماموا إذا قمر إلى أَلصْه6 ۳ لويُقِيمُونَ آلصلو:6 ۳ 
أي يديمون فعلها ويحافظون عليهاء والقيام والقوام اسم لما يقوم به الشيء أي يثبت كالعماد 
والسناد با يعمد ويسئد به ... والإقامة في المكان: الثبات. وإقامة الشيء توفيئه حقه» وقال: 
كل یتاهل آلکتس لشم عن من خی نموأ آلَوْرَنة والاجیل۳6 اي توفون حقوفهما 
بالعلم والعمل. وكذلك قوله: وم آقاموا آلگززنة والاغیل) ۳۳ . ول يامر الله تصال 
بالصلاة حینما آمر ولامدح حینما مدح إلا بلفظ الإقامة تنبیها أن القصود منها توفية شرائطهاء 
لا الإنيان بهيئاتها نحو (فَاقِيمُوا آلصَلَوة)””' في غير موضع. (والقییین الصلزد6. إا اما 
إلى له اموأ کسالن۳6 فان هذا من القيام لا من الاقامة. أما قوله: رب آجعلنی مُقِيمَ 
آلصّلّرة4”*' اي وفقني لتوفية شرائطهاء وفوله: إن َابُوأوَقَامُوا لصّلَوة'''' فقد قيل عني 
به إقامتها بالإقرار بوجوبها لابادائها ...۰ . 

من هذا العرض المركز نستشف أن لفظة (أقمت) محكمة الموقع والمدلول فلم يذكر الله 
تعالى لفظ الصلاة إلا بلفظة (وأقيموا). وليس هذا المصطلح إلا في الصلاة من دون العبادات 
الأخرى. وذلك لتميز هذه العبادة عن بقية العبادات الأخرى بخصوصیات. منها ان الصلاة لا 
تؤدي إلا بالقيام لها (إذا فمتم إلى الصلاة) وهذا -برأينا - لعظم مكانتها. ولا يكون القيام إلا 
للعظیم. وان إفامتها هي توفية شرائطهاء والفرق واضح بين قولك (صلوا) و(أقيموا الصلاة) 
فالأولى فيها معنى الإتيان بهيثاتهاء والثانبة فيها معنى توفية شرائطها وسننها كما أن الإقامة فيها 
دلالة النبات والدوام قال تعالی: دار ألمُقَامَ" ودار القامة هي الإقامة الثانية والدائمة 
والخالدة. ولما كانت الصلاة عبادة يومية تؤدى حمس مرات في البوم فضلا عن نوافلها وسننها 
حتى بدت کانها إقامة يومية؛ ناسبها مصطلح الإقامة الدقيق والجامع. هذا المصطلح لا يقوى 


۳4 


على حمل دلالته مصطلح (آتوا) أو (أدوا) الصلاة» لقصر دلالتهما على معنى (الاتبان) أو معنى 
(الأداء)» وقد ربط الفرآن مصطلح الإتيان بالزكاة فقال: توا آلرکزة6 ۳۱ ومصطلح 
(الأداء) بالأمانة: ناه امرك أن توا آلامتت إل أهلها۳6 وعليه فمدلول (آنوا) هو 
الجىء بسهولة» ومنه قيل للسبيل المار على وجهه أني وأتاوي وبه شبه الغريب فقيل أتاري. 
والإتيان يقال للمجيء بالذات وبالأمر والتدبير» ولا يَأنُونَ له[ وهم کسَال) ۳ اي 
لا یتعاطون الصلاة""". ومدلول (آدوا) من الأداء وهو دفع الحق دفعةء وتوفيته کاداء الخراج 
والجزية وأداء الأمانة لقوله تعالی: إن اله یأمرکم أن توا آلامشت إن آهلها۳۳ واه لب 
خر 1 اسل ذلك من الأداةء بقال: أدوت: نفعل كذاء وأصله تناولت الا داة التي بها 
يتوصل إليه”*". ومن هذا يتبين ألا ترادف بين هذه المصطلحات. فلكل مدلوله الخاص به. 
والسياق المميز لهه ولثمم منها لمقام الصلاة (أقيموا). 


* (طابند): 
وفال الجوهري: طاف حول الشي» والطائفة من الشيء: قطعة منه وقوله تعالى: 
ولیشبد عَذَابجُمَا طايفة ٠‏ ی آلْمُؤِْيِينَ)'"' قال إبن عباس: الواحد فما فوق" . وقال الراغب 
الأصفهاني: الطوف: المشي حول الشيء ومنه الطائف لمن يدور حول البيوت» حافظا يقال: 
طاف به يطوف: یوت عم ولدن 6‏ (فلا جُنَاحَ عله أن بطرت بهِمَا)”'*): و 
استعیر الطائف من الجن والخيال والحاذفة وغيرهاء قال: (ذا مهم طَنيف ین آلشیمن) ۳۳ 
وهو الذي دور على الإنسان من الشیطان يريد اقتناصه. وفد قرئ طیف وهو خیال الشيء 
وصورته التراني له في النام أو اليقضة ومنه قبل للخیال طيفاء قال: فطاف با )۹ 
تعريضا لم ناله من النائية؛ وقوله: (أن طَهْرا ی للطآفین6 ۳" اي لقصاده الذين يطوفون به 
(فَلََْا تفر ین کل فرقة مهم َة لقنو نى النويني4”*. قال بعضهم: قد بقع ذلك على 
واحد فصاعداء وعلى ذلك قوله: (وَإن بان ین الْمُؤْيِنَ افتتلوا»۳ رد هت طایفتان 


۳۰ 


ينُم أن تفثلا6 والطائفة إذا أريد بها الجمع» فجمع طائف. وإذا أريد بها الواحد؛ 
فيصح أن يكون جمعا ويكفى بها عن الواحد» ويصح أن يجعل كراوية وعلامة ونحو ذلك. 
والطوفان: كل حادثة تحيط بالإنسان”"”. 

وقال ابن منظور: طاف الخيال طوفاء الم به في النوم قال الأصمعي» طاف الخيال يطيف 
طيفاء وغيره یطوف. وطاف بالقوم وعليهم طوفا وطوفانا ومطافا وأطاف استدار وجاء من 
نواحيه. وأطاف فلان بالأمر إذا احاط به» وني التنزيل: لوَيُطَاكَ عَلَيهُم بعَايية من فص 
وقیل: طاف به. حام حوله واطاف به وعليه طرقه ليلا وفي التنزيل العزيز: فطاف لها یف 
من رب وَهُرْ تَآبِمُونَ'' ... وطاف حول الشيء يطوف طوفا وطوفاناء وتطوف واستطاف 
كله بمعنى. ورجل طاف كثير الطواف» وطاف بالبيت» وهو الدوران حوله. تقول: طفت 
واطوف طوفا وطوافا والجمع الأطواف والطائف: مدينة بالغور يقال: إنما سميت طائفا 
للحائط الذي كانوا بنوا حوها في الجاهلية الحدق بها الذي خصوها به .... والطائف: العاس 
بالليل» والطائف العسس والطوافون: الخدم والمماليك» وفال الفراء في قوله عز وجل: 

قال: هذا كقولك في الكلام إنما هم خدمكم (وطوافون علیکم) قال: فلو كان نصبا 
كان صوابا خرجه من علیهم. وقال آبو امیلم: الطائف: هو الخادم الذي يخدمك برفق وعناية 
وجمعه: الطوافون. وقال الني يك في المرةء إنما هي من الطوافات والطواف فعال شبهها بالخادم 
الذي يطوف على مولاء. ويدور حوله اخذا من قوله: لیس غلیکر ولا عليهِمْ جاح هن 
طَوَّفُوَ عَلَيْكْر4. ولا كان فيهم ذكور واناث قال: الطوافين والطوافات ... والطائفة من 
الشيء: جزء منه. وفي التنزيل ویقپذ عَذَابِمَا طَآبِقَةٌ ين لْمُؤْيِينَ6'"'. قال مجاهد: الطائفة: 
الرجل الواحد إلى الألف. وقيل: الرجل الواحد فما فوق قال عطاء أقله رجلان ... وى 
الحديث: لا تزال طائفة من آمتي والطائفة الجماعة من الناس» والطائفة: القطعة من ی 

ومن هذا العرض اللغوي لدلول (طائفة) نخلص إلى أن الكلمة دقيقة العنی وحسنة 
التوظيف: إذ هي تحمل مدلول الجزء من الکل. ومدلول: الطواف والدوران والمجيء من نواحي 


۳۰۹ 


الشي» ومدلول: الخدم الذي يمخدمك برفق وعناية وكذا مدلول الحرص والفظ وهذه- 
برأينا- وظائف أكيدة في الطائفة الى تحرس في صلاة الخوف في جزء من انجموعة» وهي تدور 
وتجيء من كل نواحي الصلاة وهي تحرص قصد الحفظ فاء وعليه فهي في كل هذا خدم يخدمها 
برفق وعناية؛ وهي معاني دقيقة جمعت في هذه المفردة الدقيقة والمحكمة. 

ولو عبر عنها القرآن الكريم بمفردة (بعض) أو (الجماعة) أو (الفريق) ما حملت من 
الدلول سوى الجزء من الشيء أما وظائف كل من الدوران والطواف والخدمة والحراسة والحفظ 
نمفقود بعضها في هذه المصطلحات. ومن هنا نؤكد عدم الترادف بين المصطلحات التالية: 
(طائفة) و(جماعة) و(فريق) و(بعض) وأن لكل مدلوله الخاص به والمیز له. 


© افَضَيم): 

قال الجوهري: القضاء: الحكم والجمع أقضية» وقضى بقضي بالكسر (قضاء) أي حكم 
ار حکم ومنه قوله تعالى: ((وَقَضَئ رب ألا تَعْبدُوَا إل یاه ... وقد تكون بمعنى الأداء 
والإنهاء تقول قضى دبنه ومنه قوله تعالى: ین إن بن إشرويل فى الكتسب)”". و 
(وَقَضَيئَآ النه ذلك الأ اي انهیناه وابلغناه ذلك .... وفال ابن منظور: القضاء: 
الحكم. واصله قضاي لأنه من قضيت إلا أن الياء لما جاءت بعد الألف همزت ... قال آهل 
الحجاز: القاضي معناه في اللغة القاطع للأمور احکم هاء والقضاء: أصله القطع والفصل. 
يقال: فضی يقضي قضاء فهو قاض: إذا حكم وفصلء وقضاء الشيء: إحكامه وإمضازه 
والفراغ منه. وقال الزهري» القضاء في اللغة على وجوه مرجعها انقطاع الشيء وتمامه. وكل ما 
احکم عمله وأتم أوختم أو أدى اداء أو اوجب او أعلم أو انفذ أو أمضى فقد قضى .... 
وقضى الشيء قضاء صنفه وقدره " وقد ذكرنا عرضا مفصلا لمدلول (قضیتم) اللغوي حين 
عرضنا آية الحج» لا داعي لتكراره في هذا المقام. 

وعليه نؤكد ثانية أن مفردة (فضيتم) دقيقة الدلول ومحكمة الاختيار والاستعمال؛ فهي تدل على 
الإحكام والاتقان وحسن الأداء. وتدل ثانية على الإمضاء والفراغ من الشيء؛ وتدل أيضا على القطع 
والفصل في الشي» وهذه معاني تناسب طبيعة أحكام الصلاة ومقامها العالي الذي يوجب الإحكام 
والاتقان والأداء على نام الصفة ... وإلالم تصح الصلاة فكأن المصلي في الصلاة كالقاضي في القضاء 
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إحكاما وإتقانا وفصلا وقطعا. ذلك أن الإحكام والإتفان في الصلاة موجب للخشوع والتقوی وحسن 
الاعتبار» أما السرعة في الفعل من أجل الإنفاذ فقط فهي متلفة للخشوع ومذهبة للتقوى؛ وهو ما لا يقبله 
الله تعالى من عباده في عبادة عظيمة کالصلاة. ودليل عظمتها آنها نقام وتؤدى حنى في أحلك الأوفات 
واخطر الظروف. وأعنى ظروف الجهاد والفتال وعليه فلا يمكن تبديل (قضيتم) بمفردة آخری تقوى على 
حمل هذه المالولات الدقيقة والحادفة: ولو أبدلناها بمفردة (فرغتم من الصلاة) ۸ تتناسب أصلا لا في 
الشكل ولا في المعنى: فبالصلاة يعمر الإيمان في القلب. ومصطلح (فرغ) لا يناسب المقصود من الصلاة في 
شكله لأن الصلاة تعمير لا تفريغ؛ ثم إن (فرغتم) لا توحي إلا بمدلول (آنهیتم» دون أن يكون ها مدلول 
الإتقان والإحكام والفصل والقطع» وعليه فهي لاتناسب مقام الصلاة العظيم كما ذكر ومنه نؤكد عدم 
الترادف بين (قضيتم) و(أنهيتم) و(فرغتم) فلكل مدلوله الخاص ومعناه المميز الدقيق. 


5 ا(أطمائت): 

قال الجوهري: اطمان الرجل اطمئنانا وطمانينة» أي سكنء. وهو مطمئن إلى كذا وذاك 
(مطم‌آن) إليه. وطمأن طهره و(طمانه) بمعنى القلب”''''. وقال أحمد بن فارس: الطاء والميم 
والنون: اصل بزيادة همزة يقال: اطمأن المكان يطمئن طمأنينة وطامنت منه: سكنت"”''''. وفال 
الراغب: الطمانينة: الاطمئنان: الكون بعد الانزعاج قال تعالى: (وَلِمَطْمَبنْ فلوبکم ب(" 
( ولك یمین فَبِى 70" با CR‏ 0 وهي ألا سصير أمارة بالسوء. وفال: 
(ألا بكر أله نَطْمَين الْقُنُوبُ6*''' تنبيها أن بمعرفته تعالى والإكثار من عبادته يكتسب 
اطمثنان النفس وقوله: مُظمَير بالإِيمن6””''' وقال: (فلذا آطْمَأْئسُة6'''' وقال: (وَرَضُوأ 
بالحَیَوة OES‏ واطمان وتطامن يتقاربان لفظا ومعنى”' '''. وقال ابن منظور: 
طمان الشيء: سکنه. والطمانينة الکون واطمان الرجل اطمثنانا وطمانينة أي سکن .. 
مطمقن ال كاو با اشن ۱6 '''" هي التى اطمانت بالإيمان بالغیب 
والاسم: الطمانينة. قال أبو إسحاق: (فإذا اطماننتم فافیموا الصلاة) أي سكنت قلوبي*''. 
هل (اطماننتم) هي بمعنى (أمنتم)؟ وقال الراغب الأصفهاني: اصل الأمن طمانينة النفس 
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وزوال الخنوف. والأمن والأمانة والأمان في الأصل مصادر. ويجعل الأمان تارة اسما للحالة 
التي تكون عليها الإنسان في الأمن. وتارة اسما لما يؤمن عليه الإنسان نحو وور سکم 
شم تعلَمُون۳ ۱ اي ما انتمنتم عليه ... وفوله: ثم له مَأمَتُ"", اي منزلة الذي فيه 
آمنه. وآمن إما يقال على وجهین آحدهما متعدیا بنفسه بقال: آمنته: أي جعلت له الأمن. 
رمنه فیل لله (المؤمن) والثاني غير متعد ومعناه صار ذا آمن ...*''. 

لقد استعمل القرآن الكريم مفردة (اطماننتم) في أية صلاة الخوف. ول بستعمل مفردة 
(آمنتم) والصورة هذه معکوسة في أية الحج قبلها إذ قد استعمل (آمنتم) ول يستعمل (اطماننتم) 
والسر البياني في ذلك هو: أنه لما كان كل من مقام وموضوع رظرف الآيتين (صلاة الخوف 
والحج) مختلفاء أوجب التمايز بين الصیغتین. فصيغة (أمنتم) تفید الأمن النفسي من عدو صريح 
ظاهر بحولك دون بلوغ أمرك وهدفكء قال تعالى في قصة يوسف: (قال هَل کم عليه إلا 
كما اینتکم َل ابه من قبل اه خن يغ ومو أرط م يننا 

وقد أأمن على النفس ويبقى الروع في القلب ولفظة (الأمن) تقابل (الخوف) قال 
تعالى: وا مجاهم آمر ین آلأمْن أو حوب داعا به.6'"' وقال: (لذفأطعمَهم ین جوع 
امتهم ین خؤف)”""", وبعبارة صريحة: تفيد الفردة الحياطة والحذر من عدو خارجي ۳ 
بمسها بضر هالك أو يهددها في حياة نفسها. بينما (اطماننتم) تفيد الأمن القبي» قال تعالى: 
(بَلَ ولک یمین :۱۱۱ وفول: (ألا بذك رن من و۸۱۱۱ فهو امن داخلي 
اعمن لأنه يمس القلب مباشرة؛ والصلاة توجب افدوء والسكينة والطمأنينة لأنها مناجاة 
بالقلب مع اله والني #5 يقول: (آنوا الصلاة وأنتم تسعون بالسكيئة)؛ وتوجب الخشوع 
وإحضار القلب لله تعالى» ولا يكون ذلك إلا بالاطمئنان» يحصل اطمئنان قلي إلا بأمن نفسي. 
وليس بالضرورة أن يوجب الأمن النفسي الاطمثنان القلي» ونظيف أمرا آخر أنه لما كان الحج 
عبادة حركية ناسبها (آمنتم) المتعلق بالنفوس والذوات ولا كانت الصلاة عبادة ساكنة ناسبها 
(اطماننتم) المتعلق بالقلب والفؤاد. ومن هنا علمت الفروق الدقيقة بين المصطلحين حيث لا 
ترادف بينهماء فكل صب في معنى خاص ودقیق. فهذا أمن ظاهري متعلق بالذات وذاك أمن 
باطني متعلق بالقلب. 
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# الصلاة: 

قال الراغب الأصفهاني: قال كثير من أهل اللغة: الصلاة هي الدعاء والتبرك 
والتمجيد. يقال صليت عليه أي دعوت له وزكيت» وقال الني ± إذا دعي أحدكم إلى طعام 
فليجب. وإذا كان صائما فيصل أي ليدع لأهله (رَصَلِ رذ لوسك 1ل 
(مصلون قن القن يأك اتيك داسوا ضلوا له وا E‏ وصسلاة الرسول 
وصلاة الله للمسلمين هو في التحفیق تزكية إياهمء قال تعالى: بل لیم لت من کته 
وَرَحْمَة6!'"'": من الملائكة هي الدعاء والاستففاره كما هي من الناس ...۰ والصلاة التى هي 
العبادة الخصوصة اصلها الدعاء. وسمیت هذه العبادة بها كتسمية الشيء باسم بعض ما 
يتضمنه» والصلاة من العبادات التي لم تنفك شريعة منها وان اختلفت صورها بحسب شرع 
فشرع» ولذلك قال: (إِنَّ آلصّلَؤة كانت على الْمُؤْييتَ ِنبا مؤْقُوكا4!'"'". قال بعضهم: اصل 
الصلاة من الصلاء قال ومعنى صلى الرجل أي أنه آزال عن نفسه بهذه العبادة الصلاء الذي 
هو النار الوقدت وبناء صلى كبناء مرض لإزالة المرض؛ وسمي موضع العبادة الصلاةء ولذلك 
E 7 9‏ 000 
تعالى بفعل الصلاة أو حث عليه ذكر بلفظ الاقامة نحو (وَالُقيمِينَ الصَلَوة© ٠"‏ (فََقِيمُوا 
آلصّلَة4"''" ... ول يقل المصلين إلا في المنافقين نحو قوله: ول ِلمْصَلِتَ © الْذِينَ هم عن 
صلامم سَاهُونَ6”"''" وَل يَأَنُونَ الصلة إلا وَهْمْ سال وإئما خص لفظ الإقامة 
تنبیها أن المقصود من فعلها توفية حقوقها وشرائطها لا الإتيان بهيئاتها فقط. ولهذا روي: أن 
المصلين كثير والمقيمين فلیل. وفوله: ل نك بت نمضن" أي من أتباع النبیین؛ وقوله 
(فلا دق لا صل" تنبیها أنه لم يكن من تصلى أي باني بهینانها نضلا عمن بقیمهاه 
وفوله: وما ان صَلَاجُمْ عند یلا نُكَاءٌ وتضدیه۲۳۳6 فتسمية صلانهم مكاء 


وتصدية تنبيه على إبطال صلاتهم. وأن فعلهم ذلك لا اعتداد به بل هم في ذلك کطیور تمكوا 
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(ITY) 


رنصدی 

وها عرض نتبين أن اصل مدلول کلمة (صلاة) هو الدعاء وهذه العبادة الخصوصة 
أصلها الدعای وسمیت هذه العبادة بها كتسمية الشيء باسم بعض ما يتضمنه؛ والحقيقة أن في 
كل حركات الصلاة الدعاء. إن في السجود أو في الركوع أو في القراءة أو التشهد أو في التسليم. 
ومنهم من يرى أن أصل الكلمة من (الصلاء). وهو بمفهوم المقصدء وبرأينا أن المدلول الاصلي 
للصلاة هو جامع لمعنى الدعاء والصلاء فالدعاء هو الدلول والصلاء هو القصد. والصلاة 
مفردة محكمة وذات مدلول دقيق لا يمكن إبداله بقولك (اركعوا واسجدوا).؛ وان كانا إشارة إلى 
الصلاة على حد قول كثير من المفسرين. قال الإمام النسفي (ارکعوا واسجدوا) في صلانکم إذ 
كان أول ما أسلموا يصلون بلا ركوع ولا سجود فأمروا أن تكون صلاتهم بركوع 


(TTY 

2 
لكن -برأينا- لا يعيران بالدقة المطلوية والإحكام اللازم عن الصلاة في دعائها 
وصلائها كما رأينا ذلك ثبل ومنه فالركوع والسجود هو الجزء من الكل في الصلاة. وأرى أنه 
ما عبر عنه القرآن واستخدمه إلا حينما رآهم يصلون دون ركوع وسجود. فقال: لته 
الو اموا زكرا 0 أي أمموا الصلاة بالرکوع والسجود النائضن. وعغليه 


فلا وجود في القرآن لعبارة أو مفردة تحمل دلالة (الصلاة) بالفهوم والمقصد الأصليين غير 
الصلاة. 


(e‏ نفک 
فالالجوهري: الرفت معروف والبقات: الوفت الضروب لفعل. رالیقات أيضا 
الوضع: يقال هذا میقات أهل الشام للموضم الذي يحرمون منه. وتقول (وفته) بالتخفیف 
من باب وعد فهو (موقوت) [ذا بين له وقتاء ومنه فوله تعالى نبا موف اي مفروضا في 

الأوقات” '. 
وفال الراغب الأصفهاني: الوقت نهاية الزمن الفروض للعمل؛ وهذا لا يكاد يقال إلا 
مقدرا نحو تولهم وقت كذا ... جعلت له وقتاء قال: له کت علی اَلْمُؤْيِيتَ کنب 
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موقو" (وإذا سل أفتَن۳6. والميقات الونت الضروب للشيء والوعد الذي جعل 
أ قال عز وجل: إن يَوْم الْفْضل کان ى" ليقت يوم تعلو" ۳ 
يقال الميقات للمكان الذي يجعل وفتا للشيء كمبقات الحم 

ومن هذا العرض الأخير نلمس مرة أخرى بيقين هذه الدقة المتناهية في انتقاء الفردات 
واستعماها احکم استعمال. بحيث لا مجال للزيادة ولا النقصان في الدلول الذي تحمله؛ ولا 
مكان لاستبدالها بأخرى. فهي تحمل بالأصالة مدلول (إذا بين له وقتا) أو (إذا جعلت له وتتا) 
هذا الوقت تكون الصلاة فيه مفروضة. والتعبير بصيغة (كتاب) فيه دلالة ضم الشيء إلى الشيء 
وفبه إيحاء إلى ان الصلاة كانت مفروضة على الأمم السابقة أمة امه فکان فرضها توارئته الأمم 
أمة عن أمة» وكانه شيء ضم إلى شي» وهو المدلول الأصلي للکتاب. وهي هنا أبلغ من 
(فرضا) التي لا تحمل إلا دلالة الوجوب دون الإيحاء إلى ضم الشيء إلى الشي». وقد سبق 
تفصيل المسألة قبل. 

ودلالة (موقوتا) هي تخصوصة بالزمان دون المكان؛ بل بقطع من الزمن وأجزاء منه لا 
الزمن كله ولا يمكن تعويضها بمفردة (ميقاتا) لأنها اسم زمان ومكان لا اسم صفة؛ وهي تحمل 
الدلالة على الزمان والکان وإذا كان هذا يصلح للحج. لأنها عبادة مربوطة بزمان وخصوصة 
بمكان فإنه لا يصلح لعبادة الصلاة لأنها محصوصة بزمان غير مقيدة بمكان وإذ جعلت لي 
الأرض كلها مسجدا وطهورا. 

ولو عبر عنها بمفردة (وقت) لتغيرت الصيغة البيانية ولاضطرت إلى تقدیم المؤخر 
وتأخير المقدم» فتكون (إن الصلاة كانت على المؤمنين وقتا مکتوبا)؛ وبهذا التعبير يتغير العنی 
تغییرا واضحا متلفا للمراد. 

ومقصد الشارع من عبارة الابة وكل هذا يؤكد لنا عدم الترادف بين هذه المفردات 
(موقوتا) (ميقاتا) و(وفت) وأن كل واحدة منها خصت بعنى دقيق لا تقوى على حملة المفردة 
الثانية وهكذا. 


وخلاصة المسبحث: 
أن الفردة القرآنية دقيقة المعنى وحسنة الاختبار والنوظيف. وهي في تناسب عجيب مع 
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غيرهاء إذ لا مجال للنفور. وني المفردة المحكمة تعمل جملة من العناصر في تكوينها منها المقصد 
والمعنى الأصلي. والزمان» وهي على معنى أصلي واحد ومعاني فرعية متعددة فالأصل يمثل 
الشبات ‏ والفرع هثل التغير والتحول في الدلالة. وفيها لا تفارق الدلالة الأصلية الدلالة 
الفرعية وهو ما يجعلها صالحة لكل زمان ومكان. وكل مصطلح قرآني کم قائم على فاعدة 
الثابت والمتطور في الدلالة» وهو ما يكرس العبارة الحديثة القائلة بعدم مفارقة النص لمرجعيته. 


* ربط النحو بالبلاغة في آية الصلاة: 

قوله: ود رتم فى الأزض) الواو متعلقة با قبلهاء وقد سبقها الحديث عن المجرة في 
سبيل الله فرارا بالدين» فإنه من يهاجر يجد في الأرض مراغما كثيرا وسعة. وسبقها الحديث عن 
الهاجر إلى الله ورسوله الذي يدركه الموت» وهذا أجره عند الله عظیم. وذلك في فوله تعالى من 
سورة النساء الآية الثلثة والتسعون: امن یبجر فى سيل آله جذ فى الازض مرَعْما كثيرا فد 
من رخ من یه مُهاچرا إل ال ورسولی ل در الوت فد وقع اجه عل الله وگان ال 
غَفُورًا رَحِيمَا). 

وحقيقة الواو هنا للاستئناف لا للعطف وذلك لتباين الموضوعين السابق واللاحق وان 
كانا مترابطين كما أسلفنا و(إذا) هنا للشرط وتفيد فيما هو حاصلء اعنی: ود صرق 
الأزض)”'''' والضرب في الأرض حاصل. 

ونقديم (ضسربتم في الأرض) على (أن تقصروا) فيه دلالة على أن التقصير مشروط 
بالضرب على الأرض؛ وليس العكس, لذلك قدم لأهميه. وقوله: َيس عر ٠)‏ 
فالقرآن استعمل في هذا المدلول صيفتين (وَلَا جاح غلیکم۲۳6 و ليس عَلَيِكُمْ جُنَاحْ): 
أما الأولى ففي أكثر من آية ومنه قوله ولا جُنَاحَ عم فِيمَا رضم به من جطبّة اليْسَاءِ أو 
أسفتتفزن نز۳۳6 وقوله عسال: (9 تا تز إن طلقم اء ام تكو از 


فان ی فإذا كان الحدبث (اي حدث بالفعل) قد حصل فعلا عبر عنه القرآن 
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الكريم بقوله للا جُتاحَ عَلَيكر كما هو الأمر في هذه الآبة. اما الثانية وهي إذا لم يكن الفعل 
ند حصل بعد لكن محتمل الحصول عبر عنه بقوله: ليس عَلَيْكُمْ جناح) وسياني الكلام 
عنها بتفصيل في أبواب البحث الموالية. واستخدم القرآن (من) في قوله: (آن تقصروا مِنَ 
ألصّلّوْة؛ وفيه دلالة على أن التقصير بخص كل صلاة طويلة؛ ذلك أن اصل القصر هو خلاف 
الطولء وفيه دلالة أن بعض الصلوات تقصر والبعض الآخر لا بقصر لأنها هي في ذاتها 
قصيرة. ومن هنا فدلالة (من) تفيد التبعيض أي من بعض الصلاة» وهذا ما لا يحصل لو عبر 
عنه بقوله (أن تقصروا الصلاة) إذ يفهم منه الدلالة على أن التقصير لا يمس الصلاة الواحدة في 
عدد ركعاتها إنما يمس الصلوات الخمس. فيجعل من الأربع إئنين؛ وقد يلتبس العنی مع قولنا 
(قصرت كذا) ضممت بعضه إلى بعض» ومنه سهي القصر وجمعه قصور. قال تعالى: تغل 
لَك فُصوزا)““ لذلك كان وجود (من) بين الفعل والفعول به دقيقا محكما غاية الإحكام 
للدلالة المشار إليها. 

ثم أنظر إلى صيغة: ان حف أن يَفْيِتَكُمُ الذين مرو لفد قلنا سابقا أن الفعل يفيد 
التجدد والتفی واستعمال (آن يفتنكم) أبلغ وأاحكم» وكذلك قوله (الذين كفروا)ء إذ فد 
يفتنكم اليوم وغدا لكن سيكفون عن فتنتهم وقد حصل هذا في (خالد بن الوليد ومعاوية بن 
آبي سفيان) ... إلخ» وصيغة (الذين كفروا) هكذا بالفعل تفيد أنهم كفروا في الحال لكن 
سيحصل التغير والتجدد فيما بعد لا محالة؛ فمن كفر إلى إيمان» ولو عبر القرآن (بفتنة) بدل (أن 
یفتنکم) لاضطر إلى تبديل صيغة (الذين كفروا) بصيغة أخرى تفيد الثبات لا التجدد كما هو 
الحال في الأسماء وإبقاء الفعل مع الاسم في هذا المقام ليس من الفصيح. ولا من الإحكام في 
القرآن الكريم واللسان العربي المبين» وفوله: رین وا کر عدوا مُِيتا) جاء مناسباء 
واستعمال التوكيد (بإن) لنفي الشك الذي قد ينتاب بعض النفوس فتحصل الغفلة ويضعف 
الحذر. ويهيمن التواني. وعلى هذا لا تؤخذ المسألة بعزم وقوة. والبيان القرآني لا بستعمل 
التوكيد إلا إذا كان في نفس السامع والمخاطب ارتياب وشك. وذلك من أجل إزالته» ومن هذه 


ان ا > ك مه مده را ریه ٠‏ منغ او ود ما اي فا 
الصيغة البيانية الحكمة (وذا صر فى آلازض فلیس علیکر جُتاح أن تَفْصرُوا بن لصلوة ان حفم 


۳ 
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أن يفتكم لین كرأ إن لْكفِرِينَ كوأ لكر عَدُوا میا بظهر أن مدلول (الضرب على 
الأرض) هو السفر من أجل الحاجات؛ وهو سفر من أجل قتال الکفار» وقرينة هذا الأخير إن 
حف أن یفینکم اين کفروا وني قراءة (آن بفتنکم) لأن الخوف لا يكون بارزا إلا في حالة 
التأهب لقتال الكافرين. 

ثم أنظر سرا بيانيا آخر في هذا النظم احکم أن يَفيَنَكُم الذين كفرُوَا) بصيغة الفعل 
التي تفيد التجدد والتحول وعدم الات فمن كفر إلى إيمان إلى تقوی» وأنظر إلى صيغة الاسم 
إن آلكفرين كانُوا لَك عَدُوًا مبينًا)ء والصبفة هذه تفيد الشبات والدوام على الكفرء وقد 
وظفها القرآن في هذا المقام لأنه مقام نتيجة وجزاء غير قابل للتحول ولا للتغيير» فقال: (إن 
الكافرين) ولم يقل (إن الذين كفروا). وبيان القرآن صالح لكل زمان ومكان. ولو عبر عنها 
بصيغة الفعل لما صلحت لكل زمان ومکان. إذ يكن أن يحصل (للذين كفروا) إيمان أو تحول 
منه إلى كفر أو تجدد آخر. والمزية في هذا البيان» تعود إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم. 
لأن أدنى تغيير في نظام الصيغة يقلب المعاني ويبعد مقاصدها. ولا كان التقصير من الصلاة في 
حالة السفر بينا والعرب تفهم معنى التفصير. وهو برأينا نصف الطول فتجعل من الأربعة اثنین 
لأنها مزدوجة ولا تقصر من الثلائة لأنها ونر فلو قصرت منها لجعلتها ثنائية. وهذا مالا يعقل 
لأن الله أرادها وتراء وهو ما مخالف مقصد الشارع ومراده الباقي إلى يوم الدين. ثم شرع في بیان 
غير العروف وغير المعهود عند الصحابة وهو صلاة اخوف. وهذا من قمة الإعجاز البياني في 
الآيات المحكماتء ولو بين المبين لأفسد البيان. وبعد الإحمال شرع في التفصيل» أي 
التقصير من الصلاة في حالة الخوف» فقال تعال: (وَإِذًا كنت فيم فَأَقَمْتٌ لَهُمُ الصلوة َف 
طَاٻفة هم مَك ولا خذوا لحم فا سَجَدُوا قلیکوئوا ين وراک ولعات اب اخرت لز 
قار الات ارا مغ وب خشوا جذرم وانلته وه لین گفروالز تففلورت غن ادلخیکه 
وامیعیکی فیمیلون کم مه وِحدة ۳۳.۰ ولا كان هذا البیان وکانوا على غير عهد بهذا 
التقصير في صلاة الخوف. كان وجود الرسول ## شرطا اساسیا في بیان غير العهود للبيان. إذ لا 
يعقل أن يزدي السلمون آمرا جدیدا في دینهم والرسول ل غائب. ولا كان شخص الرسول 35 
واجب الوجود لانه الشخصية احورية التي سیصاغ بها البيان القرآني في هذا الوضوع. تال 
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ا بو تیان للاستتناف و(إذا) ی تون ي عن 
لد e‏ 

توله: (فََقَمْتَ هم آلصّلة)؛ (الفاء) هنا تفيد العطف والترتيب من غير مهلة وتفيد 
دلالة التقطيع الزمنی في أداء الصلاة. أي إذا كنت فيهم فحانت الصلاة فأقمتها لهم. إذ أن 
شخص الرسول موجود معهم على طول الزمن في اليوم أو البومین؛ لكن الصلاة لا تقام على 
طول الزمن إنما في فترات منه فقطء ولو وظف القرآن (الواو) في هذا المقام ولأفادت العطف 
الفوري. وافادت ابضا إقامة الصلاة مع وجود الرسول 5لا ومن ثم تصبح تصبح إقامتها على طول 
الزمن. وهذا غير معقول وهنا يحصل انشغال بالصلاة عن مقائلة العدو. وهل! تخالف لميان الآبة 
الحكمة وللقصدها الأساسي وهو محاربة العدو من غير تفريط في العبادة متى حان وقتها لذا 
تصلح (الواو) في هذا المقام. 

نم أنظر التناسب الحاصل بين (أقمت) و(الصلاة) في البدايةء والتناسب القائم بين 
(قضيتم) و(الصلاة) في النهايةء إذ القاسم المشترك بينها هو مدلول الإحكام؛ فقوله (اقمت) 
نفيده وقد أشرنا إلى هذا في موضع سابق حين بينا مدلول القيام؛ وهو توفية شرائط الصلاة 
وأداژها کامله علی 9 صورة. وهذا هو معنى الإحكام أي الإثقان. كما أن (فضيتم) تفيل 
نرغتم منها بعد إحكامهاء وما سمي القاضي فاضیا إلا للقضاء والإحكام فيه ولا كانت عبادة 
الصلاة عظيمة الشأن إذ هي تؤدي حتى في أصعب الأوقات وأخطرها أي في وفت المعركة 
والملحمة مع الكفارء وليس هذا حاصلا في أي عبادة من العبادات الأخرى كالصيام والحج 
والزكاة. ولهذا الشان ناسبها مدلول الإحكام. ومن هنا نلحظ التعانق والتعلق بين مفردات الآية 
(فأقمت) هم (الصلاة) (فاذا قَصَبْممُ 0 الصّلْرة) وکان بعضها آخذ بحجز بعض. والفضل والمزية 
في ذلك راجع إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم» وفوله: (فَلتَمُحْ طَابِفةٌ یل 
* شش اج مس مي ع و - ر 1 ا e‏ .2 ا 
َلَْأَحْدُوَا أسْلحَتَهمْ َا سَجَدُوأ ليوو ن وَرَآبِكُمْ ولات طَأبِفَةُ اخرک لز يُصَلوأ فَلمُصَلوا 
مَعَكَ لیاوا حِذْرَهُمَ وَأسْلحتك)!11, وهنا أنظر إلى صيغة الأمر في (فلتقم) و(لياخذوا) 
(فليكونوا) و(التأت) (فليصلوا). وما تحمله من دلالة بيانية» يعرف البلاغيون الأمر بقوهم: 
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وهو طلب الفعل على وجه الاستعلاء والالتزام؛ ویقولون: إن الأمر يجري في صيغ أربع» وهي 
شرت E‏ اقا امش اقا ناشن ادا مس و افو روز 
صعب اسم فعل الأمر: نحو: رويدك آمين ...... الصدر النائب عن فعل الأمر نحو سعيا 
إلى ابر 

وقالوا: والأصل في صيغة الأمر أن يفيد الإيجاب أي طلب الفعل على وجه اللزوم» 
وهذا هو المفهوم منها عند الإطلاق» نحو: قم وسافر وما عداه يحتاج إلى قرائن أخرى تستفاد 
من سياق الحديث”'"'". 

وبرأينا هذا هو الأصل الذي تشترك فيه صيغ الأمر الأربع» لكن هناك فروق جلية تتبع 
الصيغ المختلفة؛ والذي يعنينا هنا المضارع القترن بلام الأمر في قوله (فلتقم) و(ليأخذوا) .... 
وهو أمر يفيد طلب الفعل على وجه الاستعلاء والالتزام» وصيغة قوله تعالى: (فَلتَهُمَ اه 
نم مغك تفيد البعضية أي الجزء من الكل أي المعنى في السياق» هو قيام البعض في الكل؛ 
والمعنى المستقى من الآية هو التوجيه إلى بیان أحكام الصلاة والصيغة بهذا الأمر (فلتقم ...) 
تفيد قوة الأمر وسرعة الاستجابة» وهي صيغة خاصة لا تستعمل إلا مع عظيم الأشياء وكبيرها 
التي لا بد منها. ومنها في القرآن (فلتم طايفة یم مت وتن يكم امه يَدْعُونَ 
إلى ار ۳۳.۰ دیق ذو سَعَوَ ین سَعَيهِء)" لوَلَيَعْفُوأ ویْسَفخوا ...۳۷ ... وهي - 
براینا- الصيفة الناسبة لهذا القام لکونها تفيد العنی الدقيق والقصود وهو القوة والشدة في 
الأمر لعظمة الأمور به وأمرية البعض من الکل. 

وهذان العنبان لا تقوی على حملهما صيغة الفعل الباشرة لأنها تفيد العموم كما آنها 
ليست في قوة الأمر الذي هي عليه صيغة الضارع السابقة فهذه لقام وتلك لمقام آخر وان کانا 
يحملان معنی الأمر. ولو ابدلت بها لأضطر إلى تبدیل الصيغة البيانية احکمة في الآية وهو - 
برأينا- مظهر من مظاهر الاعجاز البياني في الآيات الحكمات. ثم أنظر إلى الإحكام البارع في 
وحدات الآية» وكأنها في تعلق وتعانق فيما بينهاء ثم أنظر دقة الفردة بحيث لو حولت عنه 
لأفادت معنى غير الراد وغير المقصود. [ننا نلمس هذا واضحا في قوله: فَلئَقمْ طَابفَه یم 
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مَعَكَ)ُ. وانظر ما يحصل بقولنا: 

-۱- فلتقم معك طائفة منهم -۲- فلتفم منهم طائفة معك 

-۳- فلتقم منهم معك طائفة -) - فلتقم معك منهم طائفة. 

أما الأولى: فتفيد قيام طائفة معك وأخرى مع غيرك وهذا فاسد وغير مقصود. 
والاهتمام فيه بالمعية. 

أما الثانية: فتفيد قيام منهم طائفة معك والأخرى لا تقوم وهذا فاسد والاهتمام هنا 
بمنهم لا بالطائفة. 

أما الثالثة: فتفيد قيام منهم معك طائفة؛ والأخرى لا تقوم وهذا فاسد. والاهتمام هنا 
بمنهم ومعك لا بالطائفة. 

أما الرابعة: فتفيد أن يقوم معك منهم طائفة» والأخرى لا تقوم وهذا فاسد. والاهتمام 
هنا بالمعية دون الطائقة. 

وبمعنى أوضح: فالأولى تجيب عن سؤال: 
- مع من تقوم طائفة منهم؟ 
- والثانية: تجيب عن سؤال: - ممن تقوم طائفة معك؟ 
- والثالثة: جیب عن سؤال: - من تقوم معك طائفة؟ 
- والرابعة: تجيب عن سؤال: - مع من تقوم منهم الطائفة؟ 

والسؤال المقصود في الآية الكريمة هو: من يقوم منهم معك؟ والجواب: (فلتقم طائفة 
منهم معك)ء وهذه الآية توحي أن الكل كان يريد الصلاة مع الرسول 3# لعظم شأنها ولجلال 
الوقف فيهاء حتى حضی بالأجر العظيم من الله تعالى» فالاهتمام في الآية قائم على الطائفة 
القائمة منهم مع الرسول ين وهذا لا يستشف إلا من خلال توخي معاني النحو فيما بين 
الکلم. وعلى نسق هذه الابة فوله تعالى في آية أخرى فلولا تفر ین کل فرفة مهم طَابِقَةٌ 
وا فى آلزیی۳۳6 وقوله أيضا: (وَلتَكُن يكح أمَةيَدْعُونَ إلى آي" فالأولى تشير 


إلى طائفة أو أمة داعية إلى الخير والباقي من الأمة ليسوا على ذلك وقوله: (ولَياَخُدُوَا 
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أشلحتَه)""“ فيه احتمال مباغتة من العدو (فإذا سجدوا)ء وهنا لم يذكر الركوع وذكر 
السجود. لأنه بالركوع يمكن أن ترى حواليك ووراءك أما السجود فلاء لذلك قال: لفذ 
سَجَدُوا فلیکوئوا من وَرَآبحكُ6**' لأن المباغتة لا تاني من الأمام أو عن يمين أو من الشمال» 
ما من الوراء. وني الآية إشارة إلى انتهاء الصلاة في شطرها الأول مع الطائفة الأولى. 

وقوله: لیکو ين ورآبكت:)!*' أمر دال على فورية وسرعة الاستجابة 
والامتثال. وهو أمر فيه شدة جازمة وفيه قوة؛ ويتضح الفرق المعنوي فيه أكثر حين تقابله بقولنا 
(فكونوا من ورائهم)ء و(الواو) ني (ولتات) عاطفة من غير مهلة وهي هنا أبلغ من (ثم) التي 
تحمل دلالة العطف مع التراخي. لأن التراخي لا يناسب مقام الخوف. إذ الخوف يطلب السرعة 
في إتيان الأمور والانتهاء منها. وقوله: ولات طایفه اخری ل يُصَلوا ا ن ل 
كثير من مواضع القرآن الكريم نجده إذا ذكر مفردة الطائفة في سياق لا بصوغ الكلام بصیفتها 
المعروفة (الفردة والنثة) ولكن يصوغها دائما بصيغة الجمع. 

قال تعال: وان طیفتان من الْمُؤْبيِينَ آفمتنُو6”''". وقال: وان كان طَبِفَهُ ینم 
:اموأ الى آزبلت به وطاق لز يُؤيئُوا یر حن عحکم آله تا وهو حم 


f 


آلعکییرے)"'' وت ماب من أل البكقس لو تجلوتکززت تجلورت ٠")‏ 

ومن هنا فاختيار صيغة مفردة (طائفة) لأنها تحمل دلالة المشى حول الشىء والدوران 
حوله قصد ا اط عه ولطائف مدية بلفور بقل: فا سمیت بذلك للحانط الذي کنو 
يبنوا حوها في الجاهلية احدق بها الذي حصنوها به. ودور الطائفة في مقام الصلاة هو الحضانة 
والحفظ للمصلین من ميلة العدو والتعبير في مکانها بمفردة (الجماعة) ليس من الفصاحة في 
شيء لأن مدلوها الأصلي هو (الاجتماع)؛ ومنه الجمعة لأن المسلمين يجتمعون في الصلاة وم 
يستخدم أيضا مفردة (فريق) لأنها تحمل دلالة المفارقة والاختلاف ولذلك قال في آية أخرى 
(فْرِيقَ فى نة ورین فى آلشیمم۳6" وم يقل (طائفة) لعدم المناسبة. واستخدام القرآن الكريم 
في هذا الموضع لفظة (طائفة) من دون غيرها هو لإبراز دلالة الحصانة والحفظ للمصلين من ميلة 
العدو. وقد أكدت القرائن التالية على هذا المعنى» وهي فوله تعالى (وَليَأحْدُوَا اسلختهم۳6 
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و ین زو ز لورت ز [ز [ 0000000 

والعنی هو لا تغفلوا واحذروا منهم إذا لفظة طائفة ليست زائدة ولا موضوعة بغير فصد. اما 

هي محكمة غاية الإحكام؛ وغیابها من السباق مفسد للمعنی ومذهب للمقصد. والسر البياني في 

ذلك برأينا: 

- 0 لتناسب الصيغة مع السياق القبلي وَإذَا سم فى آلازض ... َلْيَأخْدُوَا.. 6. 

- للدلالة على الكثرة الموجبة للقوة؛ حتى يهيب الكفار. 

- للدلالة على قوة العبارة» وهو تعبير بمضمون الطائفة أي حملا على العنی. 

 -‏ السياق يوجب استخدام صيغة الجمع هنا لسبق القرينة الدالة عليه وهي (منهم). 

- والجمع يدل على العموم أي عموم الحكمء وكذا عموم التكليف. وبالجمع يصلح 
استنباط الأحكام. وتوظيف العبارة في مواطنها مثلها أو شبيهة لها في كل زمان. 

- وحصر الصيغة (بالمفردة المؤنئة) وصياغة السباق على أساسها موجب لزعزعة الكثير من 
الفردات. وتبديل النطاب. وأوفا وجوب حذف (منهم) فتكون الصيغة كالآتي (فلتقم 
طائفة معك ولتأخذ أسلحتها)؛ وعليه فالمعنى هنا يأخذ بعدا آخر ويصبح مدلول الطائفة 
هنا ظنيا أي حامل لمدلول طائفة أخرى خارجة عن القتال وحامل لطائفة ثانية من 
الزمنین. وهذا لا يناسب وبيان الایات امحکمات. 


نم انظر ال الترتیب الياني احکم في فوله: لاز ان کرو لو تلور عن ا ركف 
وامیعیکز فیمیلون علیکم مه و :6 إذ الیل في الآيبة مشروط بتحقیق الغفلة التي 
یتمناها الععدو لكم والود اولا محبة وتمنى؛ قال الراغب الا صفهاني: الود: محبة الشيء وتمنى 
كونه. ویستعمل في كل واحد من المعنيين على أن التمني بتضمن معنی الود لأن التمتي هو 
تشهي حصول تود" وقال: المحبة إرادة ما تراه أو نظنه خيرا" '. ويقول ابو هلال 
العسكري في بيان الفرق بين الحب والود: الفرق بين الحب والود أن الحب يكون فيما يوجبه 
ميل الطباع والحكمة جميعا. والود من جهة ميل الطباع فقطء ألا ترى أنك تقول: أحب فلانا 
وأوده. وتقول أحب الصلاة. ولا تقول أود الصلاة وتقول أود أن ذاك كان لىء وإذا تمنيت 
وداده» وأود الرجل ودا ومودةء والود الوديد مثل الحب وهو الحبيب"'" ''. ومن هنا علمت أن 
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الود ليس هو المحبة وان كانت المحبة متضمنة في الود كجزء من معناه» والود هو محبة الشيء 
وتمنى كونه» وما يؤكد هذا القرينة (لو)؛ فال ابن مالك: وأكثر وقوع هذه بعد (ود) أو (يود) أو 
مافي معناهما معهم تن وبهذا يعلم غلط من عدها حرف تمن» لو صح ذلك / يجمع بینهما 
وبين فعل تمنی» كما لا يجمع بين (ليت) وفعل (تمنی)" " وعلى هذا يكون مفهوم الآية: يحب 
الذين كفروا ویتمنون غفلتكم حتی هیلوا عليكم البلة الواحدة واحبة والتمنی جمعتها كلمة 
الود. لذلك ناسبت (ود) هذا القام من حيث لم تناسبه (تحب) لقصورهاء ومن هنا یتجلی لك 
الإحكام والدفة في توظیف فعل (ود) دون (احب). ویظهر لك وكأن معاني الابة في تعانق 
وتعلق وکذلك نظمها انحکم. والزية والشرف والفضل في ذلك كله عائد إلى توخي معاني 
النحو فیما بين الكلمء كما أكد ذلك إمام البلاغة العربية عبد القاهر الجرجاني في الدلائل في 
أكثر من موطن وموضع. 

وبعد هذا البيان انظر إلى سر بياني آخر. وهو قوله: ( جُتَاحَ عَلَيَمْ والفرق بينها 
وبين التى سبقتها في الآية لیس لیم جتاح)ء وجوابها أن قوله ( جُتاحَ عَلبْكْرِ) 
تستعمل مع الفعل إذا حصل وحدث أي بصيغة الماضي (فعل) وان قوله لیس علب 
جُنَاحْ) تستعمل مع الفعل إذا | يمحصل ول يحدث أي بصيغة المضارع الدال على الحال او 
الاستقبال فالأولى مثل فسوله: وا جُنَاحَ یم إن گان يكم أذى ین مطر از کم 
مرس" اي حصل وحدث: وقوله: إلا تاح لكر إن طلقم السا ما لم تمشوهن 
۰ والطلاق هنا في الآية حصل وحدث. أما الثانية نقوله: لیس علیکَم جُنَاحٌ فِيمَآ 
أخْطَائُم به وَلككن ما تَعَمَدَتْ فلوبکم» ۳ راخطا هنا لم يحصل ولم يحدث لذلك لا يصاغ 
بعدها الفعل إلا مضارعا. 

وشول لقن عير ناح أن قرو ۱۳ والفصر لما مل بعد 
وقوله: یس عم جُنَاحٌ أن تعقو فضلا نکم وابتغاء الفضل لم يحصل بعد 
وهذا ما يبين بوضوح دور الزمن في بلورة الصيغة البيانية احکمة. 

وني قوله: یادا اسلحتیم» يستوقفنا سؤال كبير هو لماذا قال في الأولى (وَلیاخذوا 
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تیمک وني الثانية قال: لو تَعفلُونَ عن أَسْلِحَيَكُم وَمیعیکٍ۹؟ والسر البياني في تنوع 
صيغ هذه الآبات هو كما يقول الأستاذ محمد حسن صديق خان في كتابه نيل المرام: للم 
طَأبفَةٌ يم مَعَلكَُ بعنى بعد أن تجعلهم طائفة تقف بإزاء العدوء وطائفة منهم تقول معك في 
الصلاة (وَلْيَحْدُوَا اسلختیم4 أي الطائفة التى تصلي معك. قال إبن عباس: الضمير راجع إلى 
الطائفة الأولى بإزاء العدو لأن المصلية لا تحارب. والأول أظهر لأن الطائفة القائمة بإزاء العدو 
ولابد أن تكون قائمة بأسلحتها وإنما يحتاج إلى الأمر بذلك من كان في الصلاة لأنه يظن أن ذلك 
منوع من حل الصلاة. فأمره الله بان يكون آخذا لسلاحه أي غير واضع له وليس المراد الأخذ 
بالید. بل الراد أن يكونوا حاملين لسلاحهم ليتناولوه من قرب إذا احتاجوا إليه. وليكون ذلك 
افطع لرجاء عدرهم من إمكان فرضه فيهم» وجوز الزجاج والنحاس أن يكون ذلك آمرا 
للطائفتين جميعا لأنه أرهب للعدوء وقد أوجب أخذ السلاح في هذه الصلاة أهل الظاهر حملا 
للامر على الوجوب. قَِذًا سَجَدُوا فَليَكُوُوا ...4 أي الطائفة القائمة بإزاء العدو (من ورائكم) 
من وراء الصلین. ويحتمل أن يكون المعنى فإذا سجد المصلون معك أتموا الركعة تعبيرا بالسجود 
عن جميع الركعة أو عن جميع الصلاة؛ وتو من وَرَآبِكُمْ) أي فلينصرفوا بعد الفراغ من 
مقابلة العدو للحر ارات طَايِفةُ خی ل 1 4 وهي القائمة في مقابلة العدو والتي 
لم تصل. فليصلوا معك. على الصفة التي كانت عليها الطائفة الأولى (ولياخذوا) أي هذه 
الطائفة الأخرى (حذرهم وأسلحتهم) زيادة لتوصية الطائفة الا خر ی باخذ الحذر مع أخذ 
السلاح» قبل وجهه أن هذه المرة مظنة لوقوف الكفرة على کون الطائفة القائمة مع الني 36 في 
شغل شاغلء وأما في المرة الأولى فربما يضنونهم قائمين للحرب» وقيل لأن العدو لا يؤخر 
قصده عن هذا الوقت لأنه آخر الصلاةء والسلاح ما يدفع به الرء عن نفسه في الحرب. ول يبين 
في الآية الكريمة ل تصل كل طائفة من الطائفتين ...۲. 

ونسوله: ولا جُنَاحَ عَلَيِكمْ إن گان یک أذى من مط راز کم مُرْضَىْ أن تَضَعُوَا 
أسلختکع6 ۳ يقول الإمام عبد القاهر الجرجاني في دلائل الإعجاز: واعلم أنه إنما يعرض 
الإشكال في (الواو) دون غيرها من حروف العطف. وذلك لأن تلك تفيد مع الإشراك معاني 
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مثل أن (الفاء) توجب الترتيب من غير تراخ و(ثم) توجبه مع تراخ و(أو) تردد الفعل بين 
شيئين. وتجعله لأحدهما لا بعينه فإذا عطفت بواحد منها الجملة على الجملة ظهرت الفائدة؛ 
نإذا قلت: أعطاني فشكرته ظهر (بالفاء) أن الشكر كان معقبا على العطاء ومسببا عنه» ولذا 
فلت: (خرجت ثم خرج زيد) أفادت (ثم) أن خروجه كان بعد خروجك وأن مهلة وفعت 
بینهما. وإذا قلت: يعطيك أو يكسوك دلت (أو) على أنه يفعل واحدا منهما لا بعينه. ولیس 
للواو معنى سوى الإشراك في الحكم الذي يقتضيه الإعراب الذي اتبعت فيه الثاني الأول فإذا 
فلت: (جاءني زيد وعمرو)؛ لم تفد بالواو شيئا أكثر من إشراك عمرو في المجيء الذي أثبته لزيد 
والجمع بينه وبينه» ولا یتصور إشراك بين شيئين حتى لا يكون هناك معنى يقع ذلك الإشراك 
فيه وإذا كان ذلك كذلك ول يكن معنا في قولنا: (زيد قائم وعمرو قاعد).؛ معنى تزعم أن 
(الواو) أشركت بين هائين الجملتين فيه ثبت إشكال السالة ۳. 


ولما كانت النفوس حائرة وخائفة من ارتكاب الجنحة والوقوع في الإثم. 

وهي في حالة أذى المطر وحالة الرض, -إذا وضعت السلاح ... وهي لا تضعه بعد 
جاءت الصيغة البيانية الحكمة مناسبة على هذا النمط بقوله: ولا جُنَاحَ عَلَيكُمْ إن کان 
یک آذی من مطر أو كنم مرس أن تَضَعُوَا أسْلِحَمَكُم. ولو حصل وضع السلاح لكان 
غير هذه الصيغة لأنها لا تناسب وأعنى تكون الصيغة التالية. لیس عَلَِكُمْ جنا...۲. 
وتقديم قوله (أذى ين مَطَرِ) على (المرضى) للاهمية. إذ الطر يمنع الجميع الأصحاء 
والمرضىء بينما المرض لا ينع إلا المرضى رهي ثلة قلبلت. لذلك آخرت ومقصد الحكم 
العام هنا هو رفع حرج. ولا كان الحذر مطلوبا دائما في هذه الحالات» قال عقبها مذكرا 
ومؤكدا (وَخذوا جذرکم6 ثم ختم ببيان جزاء الكافرين. وانظر السر اليباني في طببعة 
الصيغة القرآنية (وَُدُوا حِذْرَكُمْ)؛ وما هو الفرق القائم بينها وقد كررت أكثر من مرة 
وبين قوله (واحذروا) هكذا بصيغة الفعل فقط؟. ومتى تستعمل الأولى ومتى توظف 
الثانية؟ وقبل الاجابة عن هذه التساؤلات يحسن ذكر بعض الآيات الواردة فيها صيغة 
(واحذروا) حتى ينكشف السر البياني ويظهر الإحكام القرآني العجز. 

قال تعالى: (وَاعَلَمُوَأ أن الله عم مان انفیکم فَأَحَذَرُوه)9"". 
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وقال أيضا: ۳۹ ان یفتنولک عن بعض ما رل نه الیْ ۳ 
وقال ایضا: لبون ان اوتیشد نذا فَحُدُوهُ وان لر توتوه و۳۷6 
وقال ایضا: رت من أزوجکم وازلدرکم عدوا لکم فا حدرومم) ۳ 
وقال ایضا: ( ... هم الْعَدُو فاخذزه هر آنه ۳۳۷.۰ 

تقول: احذر: 

- [ذا کان الحذر معنویا (أي نوعه معنوی). 

- إذا قرب الخطر من الشخص وأوشك الوفوع فیه. 

- إذاكانالخطر ملازما له في كل وفت. 

- إذا كان الشخص على غير حذر (أي في غفلة). 

- إذا كان نوع الخطر معنويا أكثر کانحراف أو افتتان. 

- إذا كان الحذر محصوصا بشيء معلوم. 

- إذا كان الحذر مطلوبا دائما. 

- إذا كان نوع الحذر عاما ومشابها لدى الجميع 1 

ونقول: وخذوا حذركم: 

- إذا كان الحذر ماديا ومعنويا (كأنك تحذر بشيء). 

- إذا كان الخطر غير معروف وفت وقوعه أو متأرجح الحصول. 

- إذا كان الأمر في الموقف الفاصل بين الحق والباطل وبين الموت والحياة كالقتال. 
- إذا كان الحذر أكبر وأشد لشدة الموقف الفاصل. 

- إذا كان على حذر وتريد أن نزيد في تمكنه فيه أكثر. 

- إذا كان الخطر موقوتا وغير ملازم له في كل وفت. 

- إذا كان الحذر عاما وشاملا من كل الجوانب لانعدام حجم الخطر ووفته ووقوعه. 
- إذا كان الحذر ماديا ومعنويا (كأنك تحذر به كالسلاح مثلا). 

- إذاكان خوف المخاطب عليك شديدا (حرصا عليك). 

- إذا كان نوع الحذر خاصا (حذركم) اي حذر خاصا بكم وعلى قدركم. 


وفي الآية الكرية (وَحُدُوا حِذْرَكُمْ أي من خطر وميلة عدوكم عليكم؛ وهذا الخطر 
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غير معلوم الوقت لأن الحرب خدعة ون كان متيقن الحصول. والوقوع. 

هذا الخطر كبير لأنه آت من موقف فاصل بين الق والباطل وهو القتال» والناس هم 
في صلاة الخوفء لذا فهو يطلب الحذر الشديد لشدة الملحمة. 

ومن الطبيعي في وضع كهذا يكون الإنسان على حذر متوسط. فتريد أن تقويه وتمكنه 
اكثر فتقول: (وخذوا حذرکم)؛ وفي الآية تعبير وإشارة إلى حذر عام وغير محصوص. 

والحذر في المعركة موقوت بوفتهاء والتعبير بهذه الصيغة فيه فوة حذر وشدته لذلك 
ناسب العبارة والصيغة البيانية (وخذوا حذركم). 

قوله: ان آنه اعد لِلكَفِرِينَ عَذَابًا هیا -صيغة التوكيد (بان) في هذا المقام مناسبة 
ومقام التوكيد هو الجحود والإنكار والشك حين يكون في الخاطب. يؤكد لإزالته عنه. 
والمخاطب هنا (الكافرون). وصيفة الاسم هذه أبلغ في هذا القام. إذ تفيد الثبوت لأنها اسم 
والاسم يناسبه مقام الجزاءء ولذلك قال: (إِن نع بلکفرین6 ول يقل: (إن الله اعد للذين 
کفروا) لأن الفعل يفيد التجدد؛ والتجدد لا بناسب مقام الجزاء. إنما في الغالب مقام التكليف. 
ولو صاغ الآية بالفعل دون الاسم. لانتفى بذلك الاعجاز. الإعجاز البياني من الآية الكريمة. 

قوله تال فَإذًا تیم َلصلوة کرو أله قبسا موا وعَلَىْ جُنوبعتُ:7!*. (الفاء) 
عاطفة وتفيد الترتيب من غير تراخ و هي في هذا المقام أبلغ من (الواو) و(ثم) لأن (الواو) تفيد 
الإشراك في الحكم الذي بقنضيه الإعراب الذي انبعت فبه الثانية الأول. وثم توجب الترتيب 
مع تراخ و هما أمران غير مناسبين أي أن الفراغ من الصلاة كمعنى و حدث يحصل في الترتيب 
عقب الصلاة و من غير تراخ والذكر يحصل عقب فضاء الصلاة ومن غير تراخ أيضا. و(إذا) 
الشرطية تفيد فيما هو حاصلء ولا يصلح مكانها هنا في الآية (إن) لأنها تفيد فيما يترجح أن 
يكون أو لا یکرن وهذا ليس مقصود من الآبة. فتلاحظ التقارب والتعارف و التعانق بين 
(الفاء) و(إذا) أي العطف والشرط؛ ولا يحصل ذلك إلا إذا روعي توخي معاني النحو فيما بين 
الكلم. ثم انظر مناسبة فعل (قضیتم) أي فرغتم من الصلاة بعد إحكامهاء وهو أدق و أحكم في 
هذا المقام من قولك أنهيتم أو فرغتم. لأنهما لا يحملان دلالة الاحکام. والفعل (فضيتم) أنسب 
انسجاما وائتلافا مع الصلاة لعظم شأنها. و(الفاء) الثانية واقعة في جواب شرط وهي تفيد 
الترتيب والتعقيب. 


فوله (َذْصروا 4 ملة جواب الشرط و صبغة (فأذ ڪرو م6 تبن أنهم | 
یکونوا يذكرون الله بعد الصلاة أو أن الحال هذه (الصلا:) خاص وجدید عنهم فأوجب علیهم 
خصوصية الذكر بعد القضاء لخصوصية الصلاة والحال والمقام الذي هم فيه. 

فوله (قِيَمًا وَقُعُودًا وَعَلىْ جُنُوبكُ:6**'. كلها في موضع حال من (فاذكروا) وصيغة 
فياما وقعودا مصدران من فعل قام وفعد. والمصدر هو اللفظ الدال على الحدث مجردا عن 
الزمان متضمنا احرف فعله لفظاء مثل فام فیاما وقعد قعودا''*''. واستعمال القرآن صيغة 
الصدر في هذا المكان أحكم. ذلك لأنها تدل على الحدث مجردا عن الزمان. والمجرد من الزمان 
فيه صفة الثبوت والدوام؛ وذكر الله يكون في كل وقت وفي كل مكان على الدوام أي لا يحدره 
الزمان ولا يحوطه المكان فكأنه مجرد منهما بمعنى أنه على صفة الدوام والثبوت كما ذكرنا فهو 
ليس كالصلاة الموقوتة بالزمان واحدودة بالمكان الطاهر. والقرآن الكريم لم يستعمل هنا صيغة 
الاسم الفاعل لأنها لا تدل على ما دلت عليه صيغة الصدر واسم الفاعل هو صفة تؤخذ من 
الفعل المعلوم لازما أو متعديا لتدل على معنى وقع من الموصوف بها أو قام به» وهذه الصفة 
موقوئة وليست ثابتة» لذلك قالوا تفيد الحدوث لا الثبوت”"*. 

و من هنا فصيغة اسم الفاعل هي صفة مؤقتة وذكر الله صفة دائمة وقرينة الدوام هنا 
الحالية المثلة في قوله: فما وَفُعُودًا وعلن جُنُوبِكُمْ). والصيغتان (قياما) و(قعودا) لا تحملان 
من الدلول إلا القيام والقعود الحركيين؛ والتعبير بالقائمين بدل (قیاما) يحدث جملة من 
الإشكالات والمبهمات والالتباسات. أولما تداخل معنى القيام الذي مدلوله التهجد أي قيام 
اللبل. لقوله تعالى: (قم اليل لا قلبلا6 ۳۳ وقوله: امن هو قیث ءاناء ليل ساجدا وقابما 
در آل رة“ والتعبیر بها هنا بصيغة اسم الفاعل لأنها موقوتة بزمان محدد ليلاء وثانیها 
أن مدلول الإقامة والقيام بالشيء هو توفيته الشروط اللازمة وثالثها القائمين تفيد الحدث 
والفاعلية؛ وقياما تفيد الحدث. ثم انظر سرا بيانيا آخر في قوله:(قِيمَا وَفُعُود وغل جُنُوبكُ:): 
ذلك أن حياة الإنسان فائمة في هذه الدوائر الثلاث: قيام وقعود وعلى الجنب. أما النوم فهو 
موت صغير وسكون تام» وقد عبر القرآن بهذه الصيغ البيانية العطوفة ليؤكد لزوم الذكر 
للإنسان وكذا دوامه وقد عطفها إلى بعضها البعض لأن الإنسان فيها غير مخیر» فهو قائم فإذا 
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تعب قعد فإذا مل استلقی على جنبه» أما النوم فهو موت صغير لذا لا يكون فيه الذكر. 
والدلالة التى تفهم من القيام والقعود وعلى الجنب هي دلالة حركية؛ إذ أن مفردات القرآن 
معطوفة يفسر بعضها بعضا وتجديد افياة تنويع وإعانة على دوام الذكر. ولو حصر الذكر في 
هيأة واحدة كالقيام مثلا لمله الانسان ولا نقطع عنه وبالنالي تنتفي منه صفة الدوام والثبوت. 
من هنا نلحظ أن مفردات القرآن يدفع بعضها إلى بعض ويأخذ بعضها بحجز بعض. فالأول 
يدعو الثاني والثاني يدفع إلى الثالث وهكذا. وهذا هو النظم الحكم الذي أعجز الله به الإنس 
والجن على مدى الدهر لا یاون بیفله ول كارت بَعْضُهُمْ بض طَهمر7"". 

وقد يحق لنا أن نسال عن العلاقة بين الذكر في الآية فاذکروا الله یا وَقُعُودًا ول 
جُُوبحُةِ). والاطمشنان في الآية الموالية فا آطمانشم فاقیموا الط والجواب: العلاقة 
وثيقة جدا وهي من نوع السبب والنتيجة إذ الذكر عامل أساسي وكبير في تحقيق اطمثنان القلب 
وقد آکده القرآن في أكثر من موطن منه فوله تعالى: (ألَا بذ کر أله طمن فلوب)۳. 

وقد تسال ثانية: ما العلاقة بين قوله: لفَإذًا آظْمَأْئسُة) وقوله: ففَیمُوا آلصّلرة؟ 
والحواب إذا كانت الإقامة هى توفية شروط الصلاة الكاملةء والاطمئنان ركن أساسى من 
ارکان الاقامة لقوله 8# ... إذا این الصلاة فعلیکم بالسكيئة ...۰" رواه الشیخان. رالصلا: 
صلة قلبية وروحية مع الله تعال فلا يمكن هذه الصلة أن تنحقق والقلب مفروغ او مشفول بأمر 
آخرء لذا كان اطمئنان القلب شرطا اساسیا في تحقيق هذه الصلة بين العبد وربه. لذلك قال: 
(فَإِذًا اطمائنشم فاقیمُوا آلطلو:) وعبر ب (إذا) الشرطية التى تفيد فيما هو حاصل حقاء إذا 
بالذكر يحصل الاطمئنان الذي هو شرط اساسي في إقامة الصلاة. 

وقوله إن أَلصّلَوْة ان على ویرک كبا مُوْقُوكا4"''' قال الأستاذ محمد حسن 
صديق خان: (فاقیموا آلصَلَوة) اي فانوا بالصلاة التي دخل وقنها على الصفة الشروعة من 
الأذكار والأركان ولا تغفلوا ما أمكن. فان ذلك إنما هو في حال الخوف”"'"'''» ويقول أيضا: 
كما مُرَقُوئًا أي محدودا معینا. يقال وفته فهو موقوت. ووقته فهو موقت. والعنی إن الله 
فرض على عباده الصلاة وكتبها عليهم في أوقاتها الحددة ولا يجوز لأحد أن ياتي بها ني غير 
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ذلك الوفت إلا بعذر شرعي من نوم أو سهو أو نحوهما ". وقد تسال ثالثة ما فائدة هذا 
الجزء من الآبة في هذا السياق إن آلصَلَوة كانت على ابیت كتنبا موْقُوئا)؟ والجواب إن 
بعضهم في الملحمة والقتال بسال لاذا الصلاة والمعركة قائمة أفلا آخرت حتى تنتهي المعركة 
وتضع الحرب أوزارها؟. ولماذا يشغل الناس بالصلاة عن الجهاد؟ أفلا أخرت عن وفتها؟. 
والعذر واضح وصريح. وقد يتساءل البعض هل أداؤها بهذه الصورة غير المعهودة مقبولة عند 
الله؟ حتى ولو كان فيهم رسول الله لأنهم في أول عهد بها؟ فيكون الجواب القرآني محكما 
ودفيقا بهذه الآية (إِنَّ آلصَلَوة كانت على آلمژیییت کنبّا مُوْقُوئا). آما الآيات السابقة فإنها لا 
تجيب عن هذه التساؤلات سابقة الذكر. إنما جوابها هو سؤال الكيفية الأدائية للصلاة فقط . إذا 
فالعلاقة القائمة بين الآيات السابقة والآية الأخيرة في السباق إن لو ... © هي علاقة بيان 
بمقصد. والأمور بمقاصدها كما يقول اهل أصول الشريعة. وهي علاقة حكم بعلة. والأحكام 
بعللها كما يقول الفقهاء وبهذا يتأكد ارتباط وتعانق وحدات ومفردات وأجزاء الآية القرآنية 
المحكمة بعضها ببعض حتى كأن بعضها آخذ بحجز بعض ويتأكد أيضا ارتباط الآيات احکمات 
بعضها ببعض ارتباطا محكما لا انفصام له والفضل والشرف والزية في ذلك كله في رأينا تعود 
إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم على حد فول الإمام عبد القاهر الحرجاني وني هذا 
السياق يقول الدكتور جعفر دك الباب (ويتم التحليل اللغوي للنص بتحليله إلى الجمل الى 
ینکون منهاء ونجري بعد ذلك دراسة تلك الجمل في مرحلتین . الا ول دراسة کل جلة باستخدام 
النهج الوصفي الوظيفي في الدراسة اللغوية حيث تنم دراسة البنية الساكنة (النحویة) للجملةه 
وبنیتها المتغيرة (الإبلاغية) والثانية: دراسة كيفية ارتباط الجمل بعضها ببعض وهو ما یسمونه 
معرفة الفصل والوصل. وجعل بعضهم تلك العرفة حدا للبلاغة؛ وتنم هذه الدراسة بالتوسع 
في دراسة السياق الكلامي والمقام ومعرفة العلاقة بين السؤال والحواب وحالات ذكر السؤال أو 
اضماره. 
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وخلاصة البحث: 


إن نظم القرأن محكم إحكاما عجيبا ودئیفا وفد عملت جملة من العناصر في تشكيله 


سمات الإعجاز البياني الحكم: 


التقديم والتأخير للأهمية والاهتمام. 

الأفعال للتجدد والأسماء للثات. 

أدوات دفيقة وجامعة ومحكمة التوظيف والدلالة. 

التناسب بين وحدات النظم حجما ووزنا. 

مقام الجزاء للاسم ومقام الأداء للفعل. 

العلاقة بين أول النظم وآخره هي علافة بيان بمقصد وحكم بعلة. 

التنوع البياني بين الاسم والفعل والصدر؛ وصيغة الصدر هي أنسب لقام الذكر. 
شدة الأمر بصيغة (ولتفعلوا وصراحته بوَافْعلُو6. 
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هوامش الفصل الثاني 


.٠٠۴ - ۱۰۱ الساء‎ 

أسباب النزول عن الصحابة والفسرین؛ عبد الفتاح القاضي» ص ۷۹. 
أسباب النزول أبو الحسن علي بن احمد الواسي النيسابوري؛ ص ۱۳۳ دار الکتب. 
مجمع الببان في تفسير القرآن الإمام الطبرسي؛ ج ؟. ص ۲۱۲. 
الصحاح. الجوهري. ج 7. ص ٠8‏ . دار احضارة الإسلامية. 
الأنفال ۱۲. 

الأنفال ۱۲. 

محمد ۰4. 

البقر: ۷۳. 

البفرة ۱۰. 

.٩۳ الصانات‎ 

محمد ۲۷. 

النساء ۰۱۰۱ 

الفرة ۲۷۳. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ۰۱۳۰۳ دار الکتاب العربي. 
الساء ۰۱۰۱ 

البقرة ۲۷۳. 

الزمل ۲۰ 

لسان العرب» ابن منظور؛ ج ۲ ص ۲۱ . 

المزمل ۲۰. 

أحكام القرآن. ابر بكر بن العربي. ج .١‏ ص 1۸۳. 

الدثر 514. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص ۲۳۰ 
لسان العرب, ابن منظور: ج ۰۲.ص ۱۵1. 

مفاييس اللغة. أحمد بن فارس؛ ج ۰۳ ص ۸۲. 

المزمل ۲۰. 

. ٠١١ الساء‎ 

الرحمن ۷۲. 

الرحمن 9۱. 

مقاییس اللغة؛ أحمد بن فار س ج ۳. ص ٩۱‏ - ۹۷. 

الفنح ۲۷. 


معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص .)٠١‏ 
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الناء ۰۱۰۱ 


لسان العرب ابن منظور. ج 4 ص ١٠١١‏ . 
البقرة ۱۵۵۰ . 

.۱۰٩ هود‎ 

التربة ۰4. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الا صفهاني. ص ۵۲۵. 
الذاریات ۱۳. 

الصحاح. الجوهري. ج ۲ ۲۲۳ - ۲۲4. 
الذارپات ۰۱۳ 

. ٠١ الذارپات‎ 

التربة 44. 

طه 4۰. 

الأنبياء ۳۵. 

۰۱٩۱ البقرة‎ 

۰۱٩۳ البفرة‎ 
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الفصل الل 
الإعجازالبياني في آية الصدقات 


فال الله تعالى: نما آَلصَدفَت بلفقرآم وكين وألسیلین عَلَِوَالْمُؤْلفة نوم قف 
رقاب وآلتریین تن سيل ئه ون الشبيل رة يرت آل وال هم یت 

ونال أيضا (حذ انوم دق رهم وم سل لصف سکن 
شم وله سییع عبط 
تمهيد: 

قال أبو بكر بن العربي: هذه الآية من أمهات الآيات حيث أن الله بحكمته البالغة 
وأحكامه الماضية العالية خص بعض الناس بالأموال دون بعض نعمة منه علیهم» وجعل شكر 
ذلك منهم إخراج سهم يؤدونه إلى من لا مال له نيابة عنه سبحانه وتعالى فيما ضمنه بفضله هم 
3 توله: ما من اب فى الأأرْض إلا على الله رزنه)۳. وورد الدكتور يوسف القرضاوي قولا 
نفيسا في (فقه الزكاة) آبان فيه الحكمة البالغة من فريضة الصدفة» وتقسيمها على الأصناف 
الثمانية الذين جاء ذكرهم في آية التوبة. وفي هذا يقول: إذا كان أمر الزكاة قد جاء في القرآن 
حملا كما عرفناء فإنه قد عني بصفة خاصة بیان الجهات التي تصرف ها وفيها الزكاة ول يدعها 
لحاكم يقسمها وف رأي له قاصر وهوى متسلط أو عصبية جاهلية كما لم يدعها لطامع 
الطامعين الذين لا يتورعون أن تمد أيديهم إلى ما ليس هم والذين يزاحمون بمناكبهم المستحقين 
من أهل الفافة والحاجة الحقيقيين. وني عهد الرسول 8 تطلع بعض ذوي الأعين الشرهة 
والأنفس النهمة وسال لعابهم إلى أموال الصدقات متوقعين من رسول الله 29 أن ينفحهم منها 
بنفحات تشبع من طموحهم وترضي من شرههم فلما ضرب الرسول ف عنهم صفحا ولم يلق 
إلبهم بالا غمزوا ولمزوا وتطاولوا على المقام النبوي الكريم؛ فنزلت آيات الكتاب تفضح نفاقهم 
وتكشف شرههم وتبين خور وموازينهم النفعية الشخصيةء وتبين المصارف التي يجب أن توضع 
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۲ 1 0ه وا > ۳ وا هم و ذه 2 Poke‏ * 
فيها الزكاة رذلك في فوله تعال: لويم من یلمژك فى آلصذقب فان اعطرا ينا رَضُوأ وان لم 
ا 0 000 - SE‏ ره ۰ و كم وه و 
يُعْطُوَأ یبا ٳڏا هم بسخطورت چ ولو أنه رَضوأ مآ انهم له وسوله, وَقَالُواْ شتا اله 

ماو و ل “سم -- 0 ا + و 0 کے اس راض هل 9م ميرت رر 
سَيُؤْتِيَا الله من فضله ورَسولهء إنا إلى أله رَغْبُورتَ © * إنمًا الصّدَقَت للفقرآء مکی 


مه 
ما ام مه مار و ول فرع مق )“قار سای عر كو ”© | ا م 
والعدملین لا وَالْمُْلفةٍ فلوم ون آلرّفاب ژالغرمین قف سيل آله اب الیل فريضة رت 


وبهذه الآيات انقطعت الطامع وتبینت الصارف وعرف کل ذي حق حقه. روی أبو 
داود عن زياد ابن الحارث الصدائي قال: أتيت رسول الله فبایعته وذکر حدیثا طویلا فآتاه رجل 
فقال: اعطني من الصدقة فقال الرسول # إن الله لم يرض بحکم ني ولا غيره في الصدقة حتی 
حكم هو فيها فجزأها ثمانية اجزاء فان كنت من تلك الأجزاء أعطيتك حقك”'. 

هذا ولقد عرف التاريخ المالي ألوانا كثيرة من الضرائب قبل الإسلام كانت نجبى من 
طوائف الشعب المختلفة طوعا أو کرها شم تجمع في خزانات الأباطرة والملوك لينفق على 
أشخاصهم وأقاربهم و[خوانهم. وفي كل ما يزيد آبهتهم ومتعتهم وبظهر عظمتهم وسلطانهم 
ضاربين عرض الحائط بكل ما تحتاجه فئات الشعب العامة والضعيفة من الفقراء والمساكين. 
فلما جاء الإسلام وجه عنايته الأولى إلى تلك الفئات النحتاجة» وجعل هم النصيب الأوفر في 
أموال الزكاة خاصة وني موارد الدولة عامة. وكان هذا الانجاه الاجتماعي الرشيد سبقا بعيدا في 
عالم المالية والضرائب والإنفاق الحكومي لم تعرفه الإنسانية إلا بعد قرون طويلة”"". 


الترادف في آية الزكاة (الصدقات): 
# الصدقة: 

قال الجوهري: الصدق ضد الكذب والصدقة ما تصدقت به على الفقراء"". وقال أحمد 
ابن فارس: الصاد والدال والقاف اصل يدل على قوة الشيء قولا وغيره من ذلك الصدق 
خلاف الكذب سمي لقوته في النفس ولان الكذب لا قوة له هو باطل وأصل هذا من قوهم 
شيء صدق أي صلب ورمح صدق. والصديق الملازم للصدق والصداق: صداق المرأة سمي 
بذلك لقوته وأنه حق يلزم. ويقال صداق وصدقة وصدقة قال تعالى: (وَءَانُوا لیام صقن 
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دق فخبنا بر لسن عن علي اب رف a‏ 
هو بتصدق إذا أعطى ويتصدق إذا سأل وذلك لأن الممصدق المعطي قال تعالى حكاية عن 
يوسف عليه السلام (وَتَصَدَّقَ عل(“ وحدثنا هذا الشيخ عن المعدني عن أبيه عن أبي 
معاذ عن الليث عن الخليل قال: المطعم متصدق والسائل متصدق وهما سواء فأما الذي في 
القرآن نهو المعطي والمتصدق الذي يأخذ صدقات الغنم» ويقال هو رجل صدق والصدافة 
مشتقة من الصدق في الودةء ويقال صديق للواحد للائئین وللجماعة وللمرأة وربا قالوا 
أصدقاء وأصادق قال الشاعر: 


فلا زلنا حسرا ضلعالحم حملناها #*#*« إلى بلد ناء قليل الأصادق”"" 

قال الراغب الأصفهاني: والصدقة ما يخرجه الانسان من ماله على وجه القربة كالزكاة 
لكن الصدقة في الأصل تقال للمتطوع والزكاة للواجب وقد يسمى الواجب صدقة إذا تحرى 
صاحبها الصدق في فعله؛ قال تعالى: (حَذ بن أَمْوَِمْ صَدفَْ 4‏ يقال صدق وتصدق قال 
تعسلل: (فلا دق ولا صل رن ری آنمتمدفیت) (إن ادن 
نشستف )۱۳ 

ویقال لما تجانی عنه الانسان من حقه تصدق به نحو قوله تعالى: جوم قضاص 
من تصَدّوت به فَهُوَ كَفارَة .۲۳ اي من تجافی عنه. وقال: لون کارت ذو عرق فنظر 
ل مسر وآن تَصَدَّهُوا خی کم فانه اجری ما یسامح به العسر مجرة الصدقة. وقوله 
تعال: (وَدِيَةٌ مُسَلّمَةُ رل آهلمت لا أن یَصْدّفوا ۲۳ فسمى إعفاءه صدقة. وقال ابن منظور: 
والصدقة ما تصدفت به على الفقراء والصدفة ما اعطیته في ذات الله للفقراء» والتصدق الذي 
بعطي الصدقة. والصدفة ما تصدقت به على مسکین, وقد تصدق عليه؛ وني التنزیل: لوَتصَدّقَ 
عَلَيت[4"'' وقيل معنى تصدق وهنا تفضل لا بين الجيد والرديء كأنهم يقولون: اسمح لنا قبول 
هذه البضاعة على رداءتها أو قلتهاء لأن ثعلب فسر قوله تعالى: وَحِفْا بِيضَعَوَ مرن اب 


۳۳۹ 


لتا لكيل وَتَصَدَقَ ت۲۳ فقال مزجاة فيها أغماض ول يتم صلاحها. وتصدق علينا قال 
فصل ما بين الجيد والرديء. وصدق علبه كتصدق. أراه فعل في معنى تفعل والصدق القابل 
للصدفة مررت برجل يسال ولا يقال للرجل بتصدق. والعامة قوله: إنما التصدق الذي يعطي 
الصدنة. وقوله تعالى: ان ألْمَصُّفین ولمَْدفبٍ6" "۰ اصله المتصدقين فقلبت التاء صادا 


فادغمت في مثلها. قال ابن بري وذكر ابن الانباري أنه جاء تصدق بمعنى سثل وأنشد: 
ولو أنهم رزقوا على افدارهم *** للقيت أكثر من ترى يتصدق"" 


ومن هذا الذي ذكر في مدلول الصدفة نفهم أنها تحمل بالأصالة مدلول فوة في الشيء 
قولا وفعلا. والصدق خلاف الكذب وقد سمي صدفا لقوته في النفس لأن الكذب لا قوة له 
لذلك قالوا: هذا شيء صدق أي صلب. والصدق هو مطابقة القول الضميرة والمخبر عنه معا 
ومتی انخرم شرط من ذلك لم يسم صدقا تاما. والصدقة هي ما يتصدق به المرء عن نفسه وماله 
وهي ما يرجه الإنسان من ماله على القربة وكالزكاة وقال الراغب الأصفهاني: في الأصل 
تقال الصدقة للمتطوع والزكاة للواجب"". وعلى هذا نقول ان مصطلح الصدقة يحمل 
الدلالات التالية: فوة في النفسء ومطابقة القول الضمير والخر عنه معا وما يتصدق به عن 
النفس والمال وما مضرجه الإنسان من ماله على وجه القربة كالزكاة» وهذه مدلولات ومعاني 
تحملها كلمة صدقة بحى في آن واحد. فلا تتصدق إلا نفس قوية تريد أن تزداد فوة. أو نفس 
ضعيفة تريد أن تتقوی. والصدقة هي أمارات من أمارات الصدق لأن النفوس الصادقة هي الى 
تم الوق هی ا تشن وتان اا من جا عرس اسان ويفا 
على وجه القربة؛ فهي معان متلاحمة مترابطة لا تنجزأء تجتمع كلها لتؤدي مدلول صدقة. ومن 
هنا فالتعبير هو تعبير بالأصل أي اصل الدلول واصل الفعل والقرآن الكريم لم يستعمل مكانها 
مصطلح الزكاة لأن الزكاة هي في الأصل تدل على النمو الحاصل عن بركة الله تعالى؛ ويعبر 
ذلك بالأمور الدنيوية وال خروية يقال زكا الزرع يزكو إذا حصل منه نمو وبركة وقوله تعالى: 
أي أزكى َنام" إشارة إلى ما يكون حلالا لا يستوخم عقباه» ومنه الزكاة لما يخرج 
الانسان من حى الله تعالى إلى الفقراء وتسميته بذلك لا يكون فيها من رجاء البركة أو لتزكية 
النفس أي تنميتها بالخيرات والبركات أو مما جميعاء فان الخيرين موجودان» وبزكاة النفس 
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وطهارتها يصير الانسان بحيث يستحق في الدنيا الأرصاف المحمودة وفي الآخرة الأجر والمثوبة. 
وهو أن يتحرى الإنسان ما فيه تطهيره» وذلك ينسب تارة إلى العبد لكونه مكتسبا لذلك نحو 
وله تعالى: (قَدَ قلح من زَكهًا”". وتارة ينسب إلى الله لكونه فاعلا لذلك في الحقيقة نحو 
قوله: بل آله يرت می‌یَشاء۳6 ۳ ونارة إلى الني 28 لكونه واسطة في وصول ذلك إليهم نحو 
توله: ((تطهرهم وترکیم با۳۳۷ وقوله: ينوا کم ءابنا رم وتارة إلى العبادة 
التي هي آلة في ذلك نحو قوله: (وَحَنَانا من لدناوَرکزه6 ۳ وقوله: ( هب لَك عُلَما زجي 
"2 أي مزكى بالخلقة وذلك عن طريق ما ذكرنا من الاجتباء وهو أن يجعل بعض عباده عالا 
وطاهر الخلق» لا بالتعليم والمارسة بل بتوفيق ألا هي كما يكون حال الأنبياء والرسل. ويجوز 
أن يكون تسميته بالمزكى لما يكون عليه في الاستقبال لا في الحال» والمعنى: سيتزكى ...۰" ". 
وقال أحمد بن فارس: الزاي والكاف والحرف المعتل أصل يدل على نماء وزيادة» ويقال الطهارة 
زكاة المال قال بعضهم: سميت بذلك لأنها ما يرجى به زكاء المال. وقال بعضهم: سمبت زكاة 
لأنها طهارة قالوا وحجة ذلك قوله تعالى: (خذ ين موم صَدَقَهُ نطهرهم وركيم يا" 
والأصل في ذلك كله راجع إلى هذين المعنيين وهما النماء والطهارة ... يقال زرع زاك بين 
الزكاء. ويقال هو أمر لا يزكو بفلان أي لا يليق به '". 

ومن ذلك نعلم لماذا سمیت الصدقة بالزكاة؛ وهو أن التسمية لم تكن في أصل معناها 
اي باصل معنى الصدقة لأن أصل الصدنة هو فوة في النفس وهو من الصدق الذي هو ضد 
الكذب وقد يقتضي في البداية ظرف ومقام يوجب استخدام لفظ الصدقة إذا أردت هذه المعاني 
الأصلية في السامع وحيئئذ لا يصلح ها لفظ زكاة. 

أما الزكاة فتسميتها هي بمقصدها ونتيجتها لا بأصلها لأن أصل الزكاة هو النماء لذلك 
تقول: زرع زاك لأن مقصد الصدقة زكاة ونمو أي زكاة للنفس بتقويتها وتطهيرها والقوة في 
النفس زكاة معنوية وزكاة للمال بتنميته وتطهيره وهذه زكاة مادية. 

وقد عبر القرآن الكريم عنها بابين صبغة في قوله: ال لین يفون له فى سبیل 


اله کمَئل بو بش سَبْعَ سابل فى کل بل اة بو واه ضیف لمن بنا اه وع 
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علب" وبناء على هذا نقول إذا أردت مدلول الأصل الحاصل تبلغه إلى السامع للحاجة إليه 
وجب التعبير عصطلح الصدفة وإذا أردت الدلول المقصود (الحصول) تبلغه إلى السامح للحاجة 
إليه وجب التعبير بمصطلح الزكاة فالأول بالأصل وهو الحاصل والثاني بالمقصد واحصول. 
وهذا من الدقة البيانية في الآيات احکمات ومن صميم الاعجاز البياني في المصطلح البياني 
احکم. 

وقد كان من الطبيعي والمنطقي - برأينا التعبير بالصدقة في أول الأمر لأن احصول لا 
يتحقق إلا بالحاصل إذ لا تحصل نتيجة إلا باصل الفعل وأرى أن للعامل الزمني دورا في نوظيف 
الفردتین الصدقة والزكاةء وبياز ذلك هو إذا باشرت الفعل فهو صدقة فإذا تم الأداء واستلم 
الفقير حفه صارت من ذلك الحين زكاة؛ بمعنى أنها تشرع في النمو من لحظة الأداء والاستلام 
ومعنى هذا في الزمن القبلي هي صدقة. وفي الزمن البعدي هي زكاة وعليه فالزكاة ليست هي 
الصدقة بدقيق المعنى وأفصحه إنما هي صدقة نامية والآية من سورة البقرة تصف ذلك أحسن 
وصف: * مل الین يُنفِقُونَ أموَلَهُمْ فى سبل آله کم حَبَةِ آثبشت سب سابل فى کل سنب 
یحو وله بُضمف لمن یاه وله وی علي" وهذا براينا أمر معقول وحق إذ لا يمكن 
نماء للزرع حتى يؤدي الغرس في أحسن صورة وأصلحها وأطهرها فكذلك الصدقة والركاة 
ومن هنا علمت ألا ترادف بين الفردتی بالتدقيق والبيان. 
# الفقراء: 

قال ابن منظور: الفقر والفقر ضد الغنى مثل الضعف والضعف. قال الليث لغة رديئة. 
قال ابن سيدة: وفدر ذلك أن يكون له ما يكفي عياله» ورجل فقير من المال وفقر فهو فقير 
والجمع فقراء. والأنثى فقيرة من نسوة فقائر ... ابن سكيت: الفقير الذي له بلغة من العيش قال 
الراعي يمدح عبد الملك ابن مروان ويشكو وإليه تعاسته: 

أما الفقير الذي كانت حلوبته ##* وفق العيال فلم يترك له سبد 

لأعرابي مرة: أفقير آنت؟ فقال لا واه بل مسكين فالمسكين أسوء حالا من الفقير والفقر: 
الحاجة. وفعله الافتقار والنعت فقير. وي التنزیل: (إنمَا الصّد فت للفقرا, وَالمَسنكين وَآلْعمِلِينَ 
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لا موق قلُوجِْ”". وروی ابن سلام عن يونس قال الفقير يكون له بعض ما يقيمه 
والمسكين الذي لا شيء له ویروی عن خالد ابن يزيد أنه قال: كأن الفقير إنما سمي فقيرا 
لزمانة تصيبه مع حاجة شديدة تمنعه الزمانة من التقلب في الکسب على نفسه فهذا هو الفقير. 

وقال الأصمعي المسكين أحسن حالا من الفقير. فال أبو بكر: والصحيح عندنا لأن الله 
تعالى سمى من له الفلك مسكينا فقال: (أما آلسفِينة كات لِمَسبكين يَعْمَنُونَ فى الْبَخر)”"". 
فال الفراء في قوله تعالی: نما ألصّدَقَتْ) هم اهل صفة البي 8 كانوا لا عشائر لهم فكانوا 
بلئمسون الفضل في النهار ويأوون إلى السجد. قال والمساكين الطوافون على الأبواب قال ابن 
عرفة: الفقير عند العرب: المحتاج قال تعالى: انم ألفقرآء إلى آنه أي الحتاجون إليه فاما 
المسكين فالذي قد أذله الفقر فإذا كان هذا إنما مسکنته من جهة الفقر حلت له الصدقة وكان 
فقيرا مسكينا وإذا كان مسكينا قد أذله سوى الفقرء فالصدقة لا تحل إذ كان شائعا في اللغة أن 
يقال ضرب فلان المسكين وظلم المسكين وهو من أهل الثروة واليسارء وإنما لاحقه اسم المسكين 
من جهة الذلة فمن لم تكن مسکنته من جهة الفقر فالصدقة عليه حرام. وقال سيبويه: وقالوا 
افتقر كما قالوا اشتد ول يقولوا فقر كما يقولوا: شدد. ولا يستعمل بغير زیادة وأفقره الله من 
الفقر فافتقر. والفافرة وجوه الفقر لا واحدة لها وشكى إليه فقوره أي حاجته وأخيره فقوره أي 
أحواله وأغنى الله مفاقره: أي وجوه فقره» ويقال شد الله مفافره أي أغناه وشد وجوده فقره 
وفي حديث معاوية أنه أنشد: 


كمال المرء يصلحه فيغني | 3-00 مفاقره اعفوا من القنوع 


الفافر جمع فقر على غير قياس کالشابه والملامح وويجوز أن يكون جمع مفقر مصد أفقره أو جمع 
مفقر وقوهم ما أفقره وما آغناه شاذ لأنه يقال في فعليهما افتقر واستغنى فلا يصح التعجب منه 
والفقرة والفقارة بالفتح واحدة فقار الظهر وهو ما انتضد من عظام الصلب من لدن الكاهل إلى 
العجب. والجمع فقر أو فقر وفقار وفیل في الجمع فقارات وفقرات وفقرات ... ورجل مفقور 
وفقير أي مكسور الفقاري وقال: الفقير المكسور الفقاري يضرب مثلا لكل ظريف لا ينفذ في 
الأمور. التهذيب: القير معناء المفقور الذي نزعت فقرة من ظهره فانقطع صلب من شدة الفقر 
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إذا تمعنا في هذه المفاهيم اللغوية التي عرضناها نرى أن الفقير هو اسم صفة تصف حالا 
رلیس اسم ذات نهو آت من الفقرة والفقارة بالفتح واحده فقار الظهر وهو من انتضد من 
عضام الصلب رامع فقرات وفتار والفقی الفقور الاي نزعت فقره من ظهره فانقطع صلبه 
من شدت الفقر: ومنه قبل الفقیر الکسور الفقار وصار یضرب مثلا لكل ضعیف لا ینفذ من 
الأمور ومنه نقول إن الفقير هو الذي فقد فقرة من ظهره حرمته كسب حاجة معاشه أو شبئا 
آخر يمائلها والعبرة بين الفقير رالسکین وغبرهما ليست في درجة سوء ال حال کان تقول هذا 
أسوأ حالا من هذا فالكل على حال سيء يقضي بوجوب توصيل الصدقة إليه والمسألة واضحة 
بنص القرآن الكريم. 


# المسكين: 

فال الجوهري: المسكين الفقیر وقد يكون بمعنى الذلة والضعف. يقال سكن واسكن 
واستكان أي خضم وذل .... يقال تسكن الرجل وتمسكن. كما قالوا: تمدرع من المدرعة 
والمندبل على تمفعلء وهو شاد وفياسه تسكن وتدرع وتندل مثل تشجع وتحلم. وكان يونس 
يقول: المسكين اشد حالا من الففير. فال وقلت لأعربي: أفقير أنت؟ فقال: لا والله بل مسكين. 
وفي الحديث: ليس المسكين الذي ترده اللقمة واللقمتان وإنما المسكين الذي لا بسال ولا تفطن 
له ی وقال ابن منظور: والمسكين الأخيرة نادرة لأنه ليس في الكلام مفعيل: الذي 
لاشيء له وقیل الذي لا شيء له يكفي عياله. قال ابر إسحاق المسكين الذي آسکنه الفقر اي 
فلل حركته. وهذا بعيد لأن مسكينا في معنى فاعل» وفوله: الذي أسكنه الفقر يخرجه إلى معنى 
مفعول وأنت إذا تاملت قوله تعالى: (إِنَمَا لصَدقت للفقرآء والمسبکین) وجدته سبحانه 
فد رتبهم فجعل الثاني أصلح حالا من الأول والثالث أصلح حالا من الثاني وكذلك الرابع 
والخامس والسابع والثامن قال ومما يدلك على أن المسكين أصلح حالا من الفقير أن العرب قد 
نسمت به ولم تتسم بفقير لتناهي الفقر في سؤال ا حال. ألا ترى أنهم قالوا: تمسكن الرجل فبنوا 
منه فعلا على معنى التشبيه بالمسكين في زيه ول يفعلوا ذلك في الفقير إذ كانت حاله لا يتزي بها 
أحد. قال ولهذا رغب الأعرابي الذي سأله يونس عن اسم الفقير لتناهيه في سوء الحال فآثر 
التسمية بالمسكنة أو أراد أنه ذلیل لبعده عن قومه ووطنه. قال ولا اظنه اراد ذلك ووافق قول 
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الأصمعي وابن حمزة في هذا القول الشافعي. وقال قتادة: الفقير الذي به زمانة. والمسكين 
الصحيح اتاح وقال زياد الله ابن أحمد: الفقير القاعد في بيته لا يسأل ولا يشعر فیعطی للزومه 
بیته أو لامتناع سؤاله فهو يتفنع بأبسر شيء كالذي يتقوت في يومه بالتمرة والتمرتين ولا بسأل 
محافظة على ماء وجهه وأراقته عن السؤال؛ فحاله إذا أشد من حال المسكين الذي لا يعدم من 
يعطيه ويشهد بصحة ذلك قوله 38: ليس المسكين الذي ترده اللقمة واللقمتانء إنما المسكين 
الذي لا يسال ولا يفطن له فيعطي. فاعلم أن الذي لا يسال اسوا حالا من السائل؛ وإذا ثبت 
أن الفقير هو الذي لا يسأل وأن المسكين هو الذي يسأل فالمسكين إذ هو أصلح حالا من الفقير 
والففير أشد منه فاقة وضراء إلا أن الفقير أشرف نفسا من المسكين لعدم الخضوع الذي في 
المسكين لأن المسكين فد جمع فقرا ومسكنة فحاله هذه هي أسوأ حالا من حال الفقير وغذا قال 
8۶ ليس المسكين الذي ترده التمرة والتمرتان ولا اللقمة واللقمتان إنما المسكين الذي يتعفف"'' 
فابان أن لفظة المسكين في استعمال الناس أشد فبحا من لفظة الفقير. وكان الأولى هذه اللفظة 
أن تكون لمن لا يسأل لذل الفقر الذي أصابه فلفظة المسكين من هذه الجهة أشد بؤسا من لفظة 
الفقير وإن كان حال الفقير في القلة والفاقة أشد من حال المسكين. وأصل المسكين في اللغة 
الخاضم واصل الفقير احتاج» ولهذا قال 28 اللهم أحينى مسكيناء وأمتني مسكينا واحشرني مع 
المساكين أراد به التواضع والاخبات خاضعا لك يا رب ذليلا غير متكبر. وليس يراد بالسکین 
هنا الفقير امحتاج. 

نال الله تعالى: (أما السَفيتة کات لِمَسَككينَ يَممَلُونَ فى الْبَخر)!''' فسماهم مساكين 
فضوعهم وذههم من جور الملك الذي يأخذ كل سفينة وجدها في البحر غصبا. وقد يكون 
المسكين مقلا ومكشرا إذ الأصل في المسكين أنه من المسكنة وهو الخضوع والذل ولهذا وصف 
الله المسكين بالفقر كما اراد أن يعلم خضوعه لفقر لا لأمر غیره بقوله تعالى: (یتیماذا مقربة 
© از يِشكيئًا دا مب والمتربة هي الفقر» وني هذا حجة لمن جعل المسكين أسؤ حالا لقوله 
(ذا متربة)» وهو الذي لصق بالتراب لشدة فقره ولا يؤكد الشيء إلا با هو أوكد منه. قال ابن 
الأثير وقد تكرر ذكر المسكين والمساكين والمسكنة والتمسكن. قال: وكلها يدور معناها على 
الخضوع والذلة وقلة الال والحال السيئ. واستكان إذا خضع. والمسكنة فقر النفس وتمسكن إذا 
تشبه بالمساكين وهو جمع السکین وهو الذي لا شيء له وقيل هو الذي له بعض الشيء وقد 
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تقع المسكنة على الضعيف قال سیبویه: من الألفاظ المترحم بهاء منها تقول مررت به المسكين 
رتتصبه على آعني وقد يجوز الجر على البدل والرفع على إضمار هو وفيه معنى الترحم مع 
للف 
تسكن إذا تشبه بالمساكين والضعفاء وعلى هذا فالمسكين هو الجامع لمعان الخضوع والذلة وقلة 
الال وسوء الحال لأن أصل المسكين في اللغة كما قلنا هو الخاضع الذليل والأصل في المسكين 
أنه من المسكئة. وهو الخضوع والذل ولهذا وصف الله المسكين بالفقير لما أراد أن يعلم خضوعه 
لفقر لا لأمر غير: لیذ مرچ أو یشکیکا ات6" ومن هنا أيضا ينضح أن الفقير 
لبس هو المسكين وان اشتبها في الاحتیاج وقلة المال وسوء الحال. لكن قولنا الفقير فيه نية 
التركيز على الذي نزعنا فقرة من ظهره فأنقطع صلبه من شدة الفقر وهذا هو الذي حرمه كسب 
معاشه فجعله محتاجا إلى المال أكثر فالتركيز على الاحتياج في هذا المصطلح أكثرء أما المسكين 
فالظاهر في اللفظ التركيز على الاستكانة والمسكنة اللتين تفيد الخضوع والذلة إذ الأصل في 
المسكين الخمضوع والذلة علما أنهما يشتركان في الاحتياج لسوء حالهما لفوله تعالى: نم 
ألصَّدَفَتْ للفقرآء وکین وَآلْعمِِينَ عَلّنا””'' ومن هنا فلا ترادف بينهما لأن الفقير يمال 
شريحة ذات أوصاف خاصة والمسكين يمثل شريحة أخرى ذات أوصاف خاصة لذلك فرق القرآن 
بينهما في اللفظ والعنی حين فال: نما أَلصّدَفتُْ للفقرآء وَآلْمَسَدكينِ ...)'. فانت 
تلحظ بدابة من الآية الفقير ليس هو المسكين, والقرآن أنزل بلسان عربي مبين وهذا برأينا من 
الدقة البيانية في المصطلحات القرآنية المحكمة. 
* العاملون عليها: 

قال الراغب الأصفهاني: العمل كل فعل يكون من الحيوان بقصد فهو أخص من 
الفعل لأن الفعل قد ينسب إلى الحبوانات التي يقع منها فعل بغير فصد وقد پنسب إلى الجمادات 
يستعمل في الأعمال الصالحة والسيئة؛ إن لین انوا وغیلوا آلصلخدت6 ندم عم عب 
صلح6 ٠"‏ وین یلا ات۳۳6 وقوله تسال: والّسيلين عَلّب)" التولون على 


۳:1 


الصدفة والعاملة أجرته وعامل الرمح؛ ما يلي السنان والعملة مشتقة من العمل ". وفال ابن 
منظور: (والماین لب هم السعاة الذين باخذون الصدفات من اربابها واحدهم عامل 
وساع وني الحديث: ما ترکت بعد نفقة عيالي ومژونة عاملي صدفة» اراد بعياله زوجاته وبعامله 
الخليفة بعده والعامل هو الذي بتول آمور الرجل في ماله وملکه وعمله ومنه فيل للذي 
یستخرج الزكاة عامل. والعمل الهنة والفعل رامع آعمال» عمل عملا آعمله غبره واستعمله 
واعتمل الرجل: عمل بنفسه وأنشد سیبویه: 


إن الكريم وابيك بستمل *** إنلميجديومامايتكل 


فيكتسي من بعد ویکتحل. وقبل العمل لغيره والاعتمال لنفسه قال الأزهري هذا كما 
بقال اختدم إذا خدم نفسه واقترأ إذا قرأ السلام على نفسه واستعمل فلان غيره إذا سأله أن 
يعمل له واستعمله: طلب إليه العمل واستعمل فلان إذا ولي عملا من أعمال السلطان. قال 
الأزهري عمل فلان العمل يعمله عملا فهو عامل قال ولو يج فعلت وأفعل فعلا متعديا إلا ني 
هذا الحرف ورجل عمول إذا كان كسوباء ورجل عمل: ذو عمل» حكاه سیبویه ". 

وعلى هذا فصيغة العامل هي دقيقة في هذا الفام إذ تفيد مدلول الفعل المخصوص 
الدائم كذا مدلول الحرفة والمهنة والزكاة مؤسسة كبرى تتطلب عملا محكما ومخصصا ودائما 
متواصلا لذا ناسب مصطلح العاملين عليها أي على الزكاة وي العمل تخصصات فهذا وظيفته 
يجمع وفي الجمع صنوف عديدة وهذاء وظيفته يصنف ويرتب وفي التصنیف والترتيب 
صنوف عدیدة وهذا يحسب وذاك يوزع إلى أخره؛ لهذا فهي مؤسسة عمل متواصل ومتخصص 
ومتکامل فائم على الجمع والتصنيف والتوزيع ول بقل والقائمين عليها وان كانت اللفظة تؤدي 
بعض العنی لكن ليست فصيحة ولا يناسبها هذا المقام لأن القيام ليس هو العمل في المعنى 
والدلول قال الراغب الأصفهاني: يقال قام يقوم قياما فهو قائم وجمعه قيام وأقامه غيره وأقام 
بالمكان إقامة والقيام على أضرب قيام بالشخص ما بتسخير أو اختيار وفیام للشيء هو لمراعاة 
للشيء والحفظ له وقيام هو على العزم على الشيء”"". 

والقائم على الشيء واقف عليه ومحافظ وهذا لا يكفي في حق فريضة الزكاة إذ الأمر 
يتطلب فضلا على القيام عليها عملا آخرا كبيرا ومتواصلا لأن الزكاة هي في حد ذانها مؤسسة 
على اعمال كثيرة من جمع وتصنيف وتوزيع وهذا الأمر لا تناسبه مفردة القائمين علیها لأنها 


۳۷ 


حدوده العنی وإنما الأب والأفصح له ول وَالْعسمِلين ع( لما سی الإشارة البهء ومن هنا 


علمت ألا ترادف بين الصطلحین. 
¥ المؤلفة تلربهم: 


قال ۱۳۹ بن فارس: أهمزة اللآم والفاء أصل واحد يدل على انضمام الشيء إلى الشيء 
والأشباء الكثيرة أيضا. قال الخليل: الإلف معررف وا جمع الالاف وقد ألفت الابل تملودة أي 
صاروا الفا ومثله اخسوا وأماءواء وهذا قياس صحيح لأن الألف اجتماع الثات قال الخليل: 
الفت الشيء الفه والألفة مصدر الانتلاف والفك أليفك الذي تالفه» وكل شيء ضممت بعضه 
إلى بعض فقد ألفته تأليفا. الأصمعي يقال الفت الشيء ألفه الفا. وأنا ألف والفته وأنا نؤلف. 
قال ذوالرمة: 

من المؤلفات الرمل أدماء حرة ‏ # # # شعاع الضحى في لونها يتوضح 

قال أبو زيد أهل الحجاز يقولون: ألفت المكان والفوم وألفت غيري أيضا حملته على أن 
بالف. قال الخليل أوالف الطير التى بمكة وغيرها قال العجاج في أرجوزته (أوالفا مكة من 
ورق الحمى). ويقال ألفت هذه الطير موضوع كذا وهي مؤلفات لأنها لا تبرح فاما فوله 
تعالى: الَف فریش) ۳ قال أبو زيد المالف الشجر المورق الذي يدعو إليه الصيد لالفه یا 
فيدق إليه أي يدنو منك. 

وقال الراغب الأصفهاني: الألف من حروف التهجي والألف اجتماع مع التئام يقال 
الفت بينهم ومنه الألفى ويقال للمالوف الف وألف قال تعالى: وَآدْكرُوا مت ال غلیکم إذ 
كم أغدَاء فَالْفَبَيْنَ فلوبکم6» وقال ابضا: للَوْأُنققت ما فى الأرَضِجيِيعًا ما الْفت بت 
فلبهز والمؤلف ما جمع من اجزاء مختلفة ورتب ترتيبا قدم فيه ما حقه أن يقدم وأخرى فيه 


ما حقه أن یژخر وقوله: (ویلب فرنس) مصدر من ألف رالژلفة فلوبهم هم الذین یتحری 


۳۸ 


رت قلوبهن4 وأوالف الطير ما الفت الدان والف العدد الخصوص وسمي بذلك لكون 
الأعداد موتلفة. فان الأعداد آربعة احاد ة عشرات ومثون والوف فاذا بلغت الا لف فقد ائتلفت 
وما بعده یکون مکررا"*. وقال ابن منظور: آلفت الشيء والفت فلان إذا آنست به والفت 
بينهم تأليفا إذا جمعت بينهم بعد تفرق والفت الشيء تأليفا إذا وصلت بعضه ببعض ومنه تأليف 
الكتب رالفت الشيء إذا وصلته والفت فلان الشيء إذا آلزمته إياه أو لفه إيلافاء والعنی في 
قوله: ليلب فرن) لتالف قريش الرحلتين فتتصلا وتنفصلا فاللام متصل بالصورة التي 
قبلها أي أهلك الله أصحاب الفيل لتألف قريش رحلتيها آمنين وأتلف الشيء: ألف بعضه بعضا 
وألفه جمع بعضه إلى بعض وتالف تنظم والإلف الألف ويقال جنب الألف إلى الالف وجمع 
التهذيب في قوله تعالى: لو انفقت ما فى آلأزض جييعا ما لفت بير قُلوبهين)”**. فال نزلت 
هذه الآية في المتحابين في الله قال تعالى: (وَالْمُوْلْفةِ فلوم" في أية الصدفات فوم من سادات 
العرب أمر الله تعالى نبيه في أول الإسلام بتألفهم أي قاربتهم وإعطائهم ليرغبوا من وراءهم في 
الاسلام. فلا تحملهم الحمية على ضعف نياتهم على أن يكونوا الفا مع الکفار على المسلمين 
وغبره. والآلاف جمع الف وقد اثتلف القوم اثتلافا وألف الله بينهم تأليفا وأوالف الطير التي 
الفت مكة والحرم شرفهما الله وأوالف الحمام دواجنها التي تالف البيوت”'''. 

أصل واحد يدل على انضمام الشيء إلى الشيء والأكناء الكثيرة وألفت بينهم تأليفا ادا معت 
بينهم بعد تفرق وألفت تأليفا إذا وصلت بعضه ببعض, وهذا -برأينا- هو المدلول اللغوي 
الأصل لألف وما ذكر القرآن الكريم مفردة (الف) إلا أوصلها بالقلب دون غيرها ذلك لأن 
وصلت القلب بالقلب أو ضممته إلى غيره وجمعت بين القلوب بعد تفرقها والقلوب لا تأتلف 
بالأشياء الحسية إنما بالمعاني النقية والفهوم السليمة وبالعقائد الصحيحة ولا كان القلب شيئا 


۳۹۹ 


عظيما خصه الله تعالى بلفظ متميز في حجمه لا يعلق إلا به ثم أوكلت مهمة القلوب وائتلافها 
إلى الله تعالى قال تعالى: لو آنفقت ما فى الأزض جبِيعًا مآ آلفت ب فلویهم ون نالف 
€ . ويؤكد هذا القول قوله 4#: والقلوب بين أصبعين من أصابع الرحمان يقلبها كيف 
يشاء. ومن دعائه #: اللهم يا مقلب القلوب ثبت قلي على دينك ومن ألف الالف وهو 
الإنس ومنه أوالف الطير التي قد ألفت مكة واحرم إذا ألف فيها معنى الإنس والحبة 
والانضمام إلى الشيء والصلة به والجمع بينهما بعد تفرق ول يستعمل القرآن الكريم مفردة 
(جمع) لأن لها معنى خاصا ومقاما متميزا. وقال الراغب الأصفهاني: الجمع ضم الشيء بتقريب 
بعضه من بعض يقال جمعته فاجتمع قال تعال: وی لس وم وقال: جع مالا 
وَعَدّدَه6"'" وقال: عم تتا رَناح''' وقال: (جَمَعْتَهُمَ حمَعا4*' وقال: (إن أله 
جام لقن وَالْكُفِرِينَ ی لونلا 

ومن هنا فالجمع للأبدان والأعيان الملموسة والمحسوسة كالشمس والقمر والأموال 
والبشرء فهذه الأشياء كلها يمكن أن تجمع فتجتمع أما القلوب فإنها لا تجتمع لاستحالة 
الاجتماع والضم إلى بعض» فهي ليست كالأعيان والأبدان والأموال» والبشر التى يسهل جمعها 
واجتماعهاء لذلك خص الله تعالى لها (القلوب) فعلا مناسبا ومتميزا عن فعل جمع» وهو فعل 
الف والائتلاف سابق للاجتماع إذ لا اجتماع للأبدان حتى تأتلف القلوب. 

ولا كانت الأبدان ليست کالقلوب في شكلها ومعناها ولا كان اجتماع الأبدان حاصلا 
من حيث استحالته في القلوب میز الله تعالى بين الفعلين فخص للقلوب الف وللاعیان 
والأبدان جمع لذا فلا ترادف بينهما والكل حامل للمدلول المميز والخاص والدقيق. 


# وفي الرقاب: 

قال أحمد بن فارس: الراء والقاف والباء أصل واحد مطرد يدل على انتصاب لراعاة 
شيىء من ذلك الرقيب وهو الحافظ يقال منه: رقب أرقب رقبة ورقباناء والمرقب: المكان العالي 
يقف عليه الناظر. والرقيب: الموكل في الميسر بالضریب. ومن ذلك اشتقاق الرقبة لأنها منتصبة 
ولان الناظر لابد ينتصب عند نظره. والرقب الجلد يسلخ من قبل رأسه ورقبته. ويقال للمرأة 
التي ترقب موت زوجها لترثه الرقوب. والرقوب الناقة الخبيئة النفس التي لا تكاد تشرب مع 
سائر الابل ترقب متى تنصرف الإبل عن الماء. والرقيب السهم الثالث من السبع التى انصباه 


۳0۰ 


كانه يرقب من يخرج”"'. وقال الراغب الأصفهاني: الرقبة اسم للعضو العروف ثم صار يعبر 
بها عن الجملة؛ وجعل في التعارف اسما للمماليك كما عبر بالراس» وبالظهر عن الرکوب: 
فقيل فلان يربط كذا راسا وكذا ظهرا قال تعالى: ومن قَعَلَ مُؤْيًا حًا فتخریر ریت۹ 
وقال: رف آلرقاب)“ أي المكاتبين منهم فهم الذين تصرف إليه الزكاة ورقبته أصبت 
رقبته ورقبته حفظته. والرقيب الحافظ وذلك لرعاته رقبة الحفوظ وأما لرفعة رقبته فال تعالى: 
الوَآْتقبُوَا ی کم قیب6 ۰۳۳۳ وفال ابن منظور: الرقبة العنق وقيل أعلاها وقيل مؤخر 
اصل العنق, والجمع رقب ورقبات ورفاب وأرقب والأخيرة على طرح الزائد حکاه ابن 
الأعرابي وأنشد: 


ترد بنافي شمل ينضب *# * *# من عرضنات عظام الارقب 


والرقبة غلظ الرقبةء رقب رقبا وهو أرقب بين الرقب أي غليظ الرقبة فال: والمرقب 
الجلد الذي سلخ من قبل رأسه ورقبة. قال سيبويه ان سميت برقبة لم تضف إليه إلا على 
القياس ورقبه طرح الحبل في رقبته. والرقبة الملوك واعتق رقبة أي نسمة وفك رقبة أي اطلق 
أسيرا سميت الجملة باسم العضو لشرفها. قال في التهذيب قال تعالی: موه فوم رف 
آلرقاب)" قال أهل التفسير انهم الکانبون. لا يبتدأ منه ملوك فيعتق وفي حديث قسم 
الصدقات رف آلرّقَابٍِ) يريد المكاتبين من العبيد يعطون نصيبا من الزكاة يفكون به رقابهم 
رقبة). قال ابن الأثير: وقد تكررت الأحاديث في ذكر الرقبة في عتقها وتحريرها وهي في الأصل 
العنق وجعلت كناية عن جميع ذات الإنسان تسمية للشيء ببعضه فإذا قال أعتق رقبة فكأنه قال 
أعتق عبدا أو أمة ومنه قوهم: أدينه في رفبته "۳ 

والقرآن الكريم دقيق في نظمه حكيم في اختيار لفظه ومنه قوله: (وثي الرفاب) فهذه 
جمع رقبة واسم للعضو المعروف بالعنق ثم يعبر بها عن الجملة وجعل في التعارف اسما 
للمماليك وسميت بالرقبة لأنها منتصبة. ولأن الناظر لآبد يتتصب عند نظره ومنها المرقب وهو 


۳٥١ 


المكان العالي يقف عليه الناظر. والتعبير في هذا المقام حاصل لأن العبيد كانوا يربطون من 
رفابهم باحبال لذلك فالوا رقبه أي طرح الحبل في رقبته. والقرآن ركز على أبرز كلمة وهي رقبة 
للحقيقة المرة التي هو عليها المملوك. ثم من أجل أن تاخذ الأغنياء الشفقة على هؤلاء الملوکین 
المظلومين. وتتضح صورة حاهم بلفظة (وفي الرقاب) فيهرعون لفكها. ولا كانت الرقبة جزءا 
أساسيا في ذات الإنسان لا ينفصل جعلت كناية عن جميع الذات تسمية للشيء ببعضه فإذا قال 
اعتق رقبة فكأنما قال أعتق عبدا أو أمة. والحقيقة التى لابد من البوح بها هي أن العبد لا يطرح 
الحبل في جميع ذاته وهذا غير مکن لذلك لا فائدة من التعبير بالذات جميعها عن العبد, إنما طرح 
الحبل في الرقبة لأنها منتصبة ثم هي غليظة. والعبد يجد قوة منها لجر الأثقل والأشق من 
الأعمالء كما أن الرقبة تصور العبد حبوانا لا حرية له وعلى هذا فهي أدق في هذا المقام. ولو 
عبر القرآن بدا بصيغة أخرى كالعبيد ار الماليك ل تؤد المعاني الدقيقة التي أدتها صيغة لقف 


# والغارمين: 

قال الراغب الأصفهاني: الغرم من ينوب الإنسان في ماله من ضرر لغير جناية منه أو 
خيانة يقال غرم كذا غرما ومغرماء وأغرم فلان غرامة قال تعالى: (فهم من مَغْرَمِ مُنْقلُونَ)!*", 
وقال أيضا: (َبَكَخِذ ما یدق مَفْرّا4!". والغريم يقال لمن له الدين ولمن عليه الدین. قال تعالى: 
(والفرین وف سبیلٍ6" والغرام ما ينوب الإنسان من شدة ومصيبةء قال تعالى: إن 
عَذَابَهَا ان راما" وهو من قولحم هو مغرم بالنساء أي يلازمهن ملازمة الغريم. قال الحسن 
كل غريم مفارق غريمه إلا النار وقيل مشغوفا باهلاکه "۳. وقال ابن منظور: غرم بغرم غرما 
وغرامة وأغرمه وغرمه والغرم الدين ورجل غرم عليه دين وني الحديث لا تحل المسالة إلا لذي 
غرم مفضع أي ذي حاجة لازمة من غرامة مثقلة. وني الحديث: أعوذ بك من المأتم والمغرم وهو 
مصدر وضع موضع الاسم ويريد به مغرم الذنوب والمعاصي وفیل المغرم کالغرم» وهو الدين 
وبرید به ما استدین فیما يكرهه الله أو فیما يجوز ثم عجز عن آدائه ... وقوله تعالی: (والفرین 
وف سبیل اَي“ . قال الزجاج: الغارسون هم الذین لزمهم الدين في الحمالة» وقبل هم 
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الذين لزمهم الدين في غير معصية والغرامة: ما يلزم أداؤه. وكذلك المغرم والغرم وفد غرم 
الرجل الدية» وأنشد بري في الغرامة للشاعر: (دار بن عمك بعتها #*# تقضي بها عنك 


فضى كل ذي دين فوفی غریه # » # وعزةتمطول معلى ضرهها 


والغرام اللازم من العذاب والشر الدائم والحب والعشقء ومالا يستطاع أن يتقضى منه. 

قال الزجاج وهو أشد العذاب في اللغة قال تعالى: ر عَذَابَهَا كان غَرَامَ4". وقوله 
هذا أي ملحا دائما ملازما. وقال أبو عبيدة أي هلاكا ولزاما هم: فال: ومنهم رجل مغرم من 
الغرم والدين والغرام الولوع» وقد أغرم بالشيء أي أولع به "“. ويقول الدكنور القرضاوي في 
فقه الزكاة: الغارمون جمع غارم. والغارم هو الذي عليه دين أما الغريم فهو الدائن» وقد بطلق 
على المدين وأصل الغرم في اللغة اللزوم ومنه فوله تعالى في جهنم( إرىٌ عَذَابَهَا ان 
ات6" ومنه سمي الغارم لأن الدين قد لزمه والغريم للازمته المدين والغارم في مذهب أبي 
حنيفة من عليه دين. ولا يملك نصابا فاضلا عن دينه وعند مالك والشافعي وأحمد: الغارمون 
نوعان غارم لمصلحة نفسه وغارم لمصلحة الجتمع ولكل منهما حکمه"". ومن هذا العرض 
نری أن مفردة الغارمين دقيقة الاستعمال وعكمة المعنى والمدلول إذ أن أصل الغرم هو اللزوم 
ومنه سمي الغارم لأن الدين قد لازمه» والغريم لملازمته المدين والغارم هو الذي لزمه الدين في 
الحمالة وهو الذي لزمه الدين في غير معصية. والغرامة ما يلزم ادازه والغرام العذاب والشر 
الدائم والبلاء والحب والعشق ومالا يستطاع أن یتقصی منه وهو أشد العذاب فاجتمع في لفظة 
الغارمين اللزوم والدين والعجز أي لازمه الدين وعجز عن تسديده وهذا مالا تقوى على حمل 
مدلوله لفظة مدين إذ هي تحمل مدلول الدين دون اللزوم ودون العجزء فليس كل مدين يلازمه 
الدين وليس كل مدين بعاجز عن تسديد دينه ومن هنا فلا ترادف بين الفردتین والأفصح ني 
هذا المقام كلمة (الغارمين) وعليه تكون معاني اللزوم والدين والعجز معا هي التي آلزمت 
الصدقة وأوجبتها على الأغنياء للغارمین وليس الدين وحده الذي أوجبها وهذا نراه من الدقة 
والإحكام في الاختيار والتوظیف. وهو سمة من سمات الاعجاز البياني في الآيات امحکمات. 


For 


# وفي سبيل الله : 

قال الجوهري: السبل بالتحريك: السنبل وأسبل الزرع أخرج سنبله وأسبل المطر 
والدمع هطل واسبل إزاره أرخاه. والسبيل الطريق يذكر ويؤنث قال تعالى: قل هذه 
و وقال: وان یروا مبیل آلشد لا يَكَخِدُوهُ سَبِيلاً4”” اي سببا ووصلة والسابلة 
أبناء السبیل الختلفة في الطرقات ... ""“. وقال أحمد ابن فارس: السين والباء واللام: اصل 
واحد يدل على إرسال شيء من علو إلى اسفل وعلی امنداد شيء. فالأول من قولك أسبلت 
الستر واسبلت السحاب ماء‌ها وبائها. والسبل الطر الحزذ والمند طولاء السبیل وهو الطریق 
سمي بذلك لامتداده والسابلة الختلفة في سبل جائية وذاهبة وسمیت السنبل سنبلا لامنداده 
يقال اسبل الزرع إذا خرج سنبله ". وقال الراغب الأصفهاني: آلسبیل الطريق الذي فيه 
السپولة وجمعه سبل قال تعال: رورا وسْبلا۳6" وفال: لوَجَعَلَ کم فيا سبلا(" 
للِيِصّدُوا عن سبیل آلَّهِ4''' يعني به طريق الحق لأن اسم الجنس إذا أطلق يختص جا هو الحق. 
وعلى ذلك فوله: ئم آلكبيل ره وقيل لسالكه سابل وجمعه سابلة وسبيل سابل نحو 
شعر وشاعر. وابن السبيل المسافر البعيد عن منزله نسب إلى السبيل لممارسته إياه ويستعمل 
السبيل لكل ما يتوصل به إلى شيء خيرا كان أو شرا قال تعالى: َذع إلى سبیل بلق بالجكمَة 
َالْمَوْعِظَة لست" الكل هذه سببلی6 ۳ وكلاهما واحد لكن أضاف الأول إلى البلغ 
والثاني إلى السالك بهم وقال ابن منظور: السبيل الطريق وما وضح منه يذكر ويؤنث 
وسبيل الله طريق المدى الذي دعا إليه وفي التنزيل: وان یرو سبي َلرْشْدٍ لا يَمَخِدُوه 
یلا۳6 فذکر وقوله: لكل هذه س0" ' فانث وقوله تعالى: وید آلکییل 
زینها 1612" سره ثعلب فقال: علی انه آن یقصد السبیل للمسلمین ومنها جاثر اي ومن 
الطرق جائر على غير السبیل. فينبغي أن یکون السبیل هنا اسما للجنس لا سبیلا واحدا بعينه؛ 
لأنه قد قال ومنها جاثر أي ومنها سبیل جاثر وفي حدیث سمرة فإذا الأرض عند اسبله اي 
طریقة. وهو جمع قلة لسبیل إذا أنث وإذ ذکرت فجمعها اسبلة وقوله وهو جمم قلة للسبیل إذا 
انشت. وإذا ذکرت فجمعها أسبلة؛ قوله تعالى: (ژانفقوا فی سبیل ٤")‏ اي في الجهاد وکل 
ما آمر الله به من الخير. 
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فهو من سبيل الله أي من الطرق إلى الله واستعمل السبيل في الجهاد وأكثر لأنه السبيل 
الذي بقانل فيه على عقد الدين وقوله تعالى: لوف سيل + أريد به الذي يريد الغزو 
ولا يجد ما يبلغه مغزاه» فيعطى من سهمه وکل سبيل أريد به الله عز وجل وهو بر فهو داخل في 
سبيل الله وإذا حبس الرجل عقده له وسبل ثمرها أو غلتها فانه يسلك با سبل سبيل ابر 
ويعطى منه ابن السبيل والفقير والمجاهد وغيرهم وسبل ضيعته جعلها في سبيل الله وني حديث 
وقف عمر: أحبس أصلها وسبل ثمرها أي اجعلها وثفا وأبح ثمرتها وففتها عليه وسبلت 
الشيء إذا أبمته کانك جعلت إليه طريقا ومطروفة'''''. فال ابن الأثير: السبيل في الأصل 
الطريق. وسبيل الله عام يقع على كل عمل خالص سلك به طريق التقرب به إلى الله عز وجل 
باداء الفرائض والنوافل وأنواع التطوعات. إذا اطلق" '' فهو في الغالب على الجهادء حتى 
صار من كشرة الاستعمال كأنه مقصور عليه ويقول الدكتور يوسف القرضاوي: إن المعنى 
اللغوي الأصلي للكلمة واضح فالسبيل هو" " الطريق وسبيل الله هو الطريق الموصل إلى 
مرضاته اعتقادا وعملا. 


وخلاصة القول: 

نرى أن أصل كلمة السبيل هو الطريق الممتد طولا وفيه سهولةء وسبيل الله هو الطريق 
الموصل إلى مرضاته اعتقادا رعملا وهو ما عرفه ابن الأثير بقوله كل عمل خالص سلك به 
طريق التقرب إلى الله عز وجل باداء الفرائض والنوافل وأنواع التطوعات. وفوله: ون سَبيلٍ 
ا پرید به الذي يريد الغزو ولا يجد ما يبلغه مغزاه فيعطى من سهمه وكل سبيل أريد به 
الله عز وجل وهو بر فهو داخل في سبیل اله» إذا السبیل هو الطریق المند وهو الوصل إلى 
الغاية. 

رالکلمة في هذا الوضم محكمة ودقيقة غاية الدقة وهي ابلغ وانصح من غيرها لأن 
طریق الله متد وفیه يسر وهو موصل إلى مرضاته ولیس من الصطلاحات ما يقوى على حمل 
هله الدلولات حملة واحدة إلا مصطلح سبيل لذلك اختاره الله مضافا إلى اسمه الجليل فقال: 
رف بل آي" ولم يقل في طريق الله لأن الطريق ليس هو السبيل في الأصل. قال 


الراغب الأصفهاني الطريق السبيل الذي بطسرق بالأرجل أي يضرب (طَرِيقا فى 
خر ۳ وفال ابن منظور: الطرق ضرب بالعصاء وهو ضرب من التكهن واصل 
الطرق الضرب ومنه سميت مطرقة الصائغ والحداد لأنه يطرق بها أي يضرب بها والطريقة 
الرجل. والطريقة الخط في الشيء وطرائق البيض خطوطه التى تسمی الحبك والطريقة الرمل 
والشحم ما امتد منه. والطريقة التى على أعلى الظهر ويقال للخط الذي يمتد على متن الحما ر 
طريقة ... *''. 

و من هنا فالطريق عندي هو ما دون السبيل وهذا الأخير أوسع وأكبر إذ ني الطريق 
بكون التركيز على الطرق أي الضرب أكثر. وأرى أن الطريق هو السبيل الذي يطرق بالرجل 
أي بضرب. يسلكه الإنسان إلى غايته. فشرط الضرب وارد في الطريق وللطرق والضرب أي 
ضرب الأرجل على الأرض في حركة مقصودة إلى غاية سمي المسلك طريقا. وهذا ما لا نجده 
في السبيل الواسع. والممتد والیسر والموصل إلى المدف لذلك أضافه الله تعالى إلى اسمه الجليل 
فقال (وفي سبيل اله)ء ول يضف الطریق إليه. ومن هنا فلا ترادف بين المصطلحين والأنسب 
والأفصح في هذا المقام سبيلء إذ في السبيل سعة وامتداد وفي الطريق الطرق والضرب. 


# ابن السبیل: 

قال ابن منظور: آما ابن سبیل فهو السافر كثير السفر سمي ابنا ها للازمته إياها وني 
الحديث: حريم البثر أربعون ذراعا من حوالیها لاعطاني الابل والفنم وابن سبیل أولى شارب 
منها أي عابر السبیل للبشر أو الماء أحق به من الفیم عليه يمكن من الورد والشرب ثم يدعه 
للمقیم علیه» وقوله تعالی: (والفرین قف سيل اه رن آلگپل6. قال ابن سيده: ابن 
السبیل ابن طریق. وتأویله الذي قطع عليه الطریق واحمم سبل. وسبیل سابلة مسلوکة 
رالسابلة ابناء السبیل الختلفون على الطرفات في حوائجهم. والجمع السوابل قال ابن بري: ابن 
سبیل الغريب الذي أتى به الطریق. فال الراعي: 


على أكوارهن بنو سيل #** قلسیل نسومهم الا غسرار 
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و أسبلت الطريق كثرت سابلتهاء وابن السبيل المسافر الذي انقطع به وهو يريد الرجوع 
إلى بلده ولا يجد ما يتبلغ به فله في الصدفات نصیب. قال الإمام الشافعي: سهم سبيل الله في أية 
الصدفات يعطى منه من أراد الغزو من أهل الصدقة فقيرا كان أو غنياء قال وابن السبيل عندي 
من أهل الصدفة الذي يريد البلد غير بلده لامر يلزمه فال: ويعطى ابن السبيل قدر ما يبلغه 
البلد الذي يريده في نفقته وحمولته'''''. ومن هذا الذي عرضنا في التعريف اللغوي لابن السبيل 
نرى أن هذه اللفظة هي محكمة الاستعمال ودقيقة المعنى في هذا المقام وهي بدورها أفصح وأبلغ 
واصلح من غيرها في الدلول. 

وقد سمي بابن السبیل للازمته إياها اي هو السافر كثير السفر فمن كثر سفره أو دام 
نکانه لزم السبيل أي صار ابنا لها لا يكاد يفارقها كابن يلازم أمه ولا يفارقها. والقرآن الكريم 
في هذا المصطلح آراد التركيز على خاصية اللزوم للسبيل على الدوام ومن غير مفارفة. لذا ل 
جد ما يصلح شا سوى ابن المضافة إلى السبيل كل ذلك لإبراز خاصية اللزوم على الدوام ني 
حين أن كلمة مسافر لا تقوى على حمل مدلول لزوم السبيل كما لا تقوى على حمل مدلول 
الاحتياج إذ ليس كل مسافر بلازم للسبيل ولا بمحتاج إلى الصدقة في حين نجد كلمة ابن السبيل 
تحمل مدلول اللزوم الدائم للسبيل وهو مدلول الاحتياج إلى الصدقة والنفقة التي تبلغه إلى بلده. 
وهذا مراد القرآن الكريم الذي وضع التركيز عليه وهو الذي يبنى عليه وجوب الصدقة من 
الأغنياء على صنف ابن السبيل أو السابلة. لذا فلا ترادف بين المصطلحين ابن السبيل والمسافر 
إذ الكل يدل على معنى خاص ودقيق ومتمیز عن الثاني فابن السبيل له مقامه الخاص والمسافر 
له مقامه المتميز وهذا التوظيف المحكم للمصطلح القرآني معنى. ومقصدا ومقاما هو برأينا من 
أسرار الإعجاز البياني في الآيات احکمات الخاصة بالعبادات. 


وخلاصة المبحث: 
إن المفردة القرآنية محكمة غاية الإحكام في مبناها ومعناها ووظيفتها ومقصدهاء وهو ما 
جعلها ترفى إلى درجة الإعجاز. ومن سمات الإعجاز البياني في المفردة القرآنية احکمة مايلي: 
- شمول الفردة للمعنى الأصلي والعاني الفرعية الحوطةء فالأول رمز الثابت والثاني رمز 
المتغير. 
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- دقة الاختيار وإحكام التوظيف. 

- للزمن والمقصد دورهما في بلورة صيغة المفردة احکمة. 

- دقة وإحكام في استعمال المفردة الحقيقيةء والفردة احکمة. 
- دقة وإحكام في استعمال الفردة الحقيقية. والمفردة امجاز. 
- تناسب أسماء مع أفعال عموما وخصوصا. 


# النحو البلاغة في أية الصدقات: 
قوله تعالى: (إنمَا لصّدَقَتْ1"11 فال الإمام عبد القاهر الجرجاني قولا نفيسا في 
(إنا) ذات المعاني النحوية والبلاغية: قال الشيخ أبو علي الفارسي في الشيرازيات يقول ناس 
من النحويين في نحو قوله تعالى: (فل إنمَا حرم َي ألْفَوحِشَ ما طهْر یب وَمَا بطن6 ۳ إن 
المعنى ما حرم ربي إلا الفواحش فال وأصبت على ما يدل صحة قولحم في هذا وهو قول 
الفرزدی: 
آنا الذاند الحامي الذمار وإما * * »*# يدافع عن احسابهم آنا أو مثلي 


لا يخلو هذا من أن یکون موجبا أو منفیاء فلو كان الراد به الإيجاب لم يستقم. الا تری 
أنك تفول: بدافع آنا ولا يقاتل أناء وإنما تقول أدافع وأقاتل؛ إلا أن المعنى لما كان ما يدافع إلا أنا 
فصلت الضمير كما تفصله مع النفي |ذا احقت معه إلا حملا على العنی. قال ابو اسحاق 
الزجاج في قوله: نما حرم کم لْمَیتَه ۲۳ النصب في المبتة هو القراءةء ويجوز اما 
رم غلبم قال ابو (سحاق والذي اختاره أن تکون (ما) هي التى تمنع (إن) من العمل 
ویکون العنی ما حرم علیکم إلا المبتة لأن إنما تأتي |ثباتا لا یذکر بعدها ونفيا لا سواه وقول 
الشاعر (إنما يدافع عن احسابهم أنا أو مثلي) والعنی ما يدافع عن آحسابهم إلا آنا أو مثلي. 
واعلم آنهم وان کانوا قد قالوا هذا الذي كنيته لك فانهم لم یعنوا بذلك أن العنی في هذا هو 
العنی في ذلك بعینه. وأن سبیلهما سبیل اللفظین یوضعان لعنی واحد. وفرق بين أن یکون في 
الشيء معنی الشي» وبين أن يكون الشيء على الا طلاق. يتبين لك آنهما لا تکونان سواء وأنه 
لیس كل کلام بصلح فيه (ما) و(إلا) يصلح فبه (فا) إلا ترى آنهما لا تصلح في مثل قوله 
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تعالى: (ومَا مِنْ اه إلا آنه ۳ ولا في نحو قولنا ما احد إلا وهو يقول ذاك. إذ لو فلت (إنما 
من اله الله) و(إنما أحد وهو بقول ذاك)؛ قلت ما لا يكون له معنى فان فلت» إن سبب ذلك أن 
(احدا) لا يقع إلا في النفي وما بحري مجری النفي من النهي والاستفهام وأن (من) المزيدة في: 
(ما ين الم إلا ل كذلك لا يكون إلا في النفيء قيل: ففي هذا كفاية بأنه اعتراف بان ليسا 
سواء» لأنهما لو كانا سواء لكان ينبغي أن يكون في (إنما) من اللفي مثل ما يكون في (ما) و(لا) 
وكما وجدت (إنما) لا تصلح فيما ذكرنا نجد (ما) و(إلا) لا تصلحان في ضرب من الكلام ند 
صلحت فيه (إنما) وذلك في مثل فولك (إنما هو درهم لا دينار)» لم يكن شيئا وإذ قد بان بهذه 
الجملة أنهم حين جعلوا (إنما) في معنى (ما) و(إلا) لم يعنوا أن المعلى فيهما واحد على 
الإطلاق. وأن يسقط الفرق. فاني أبين لك أمرها وما هو أصل في كل واحد منهما بعون الله 
وتوفيقه اعلم أن موضوع (إنما) على أن تجيء لخبر لا يجهله المخاطب ولا يدفع صحته أو لا 
ینرل هذه المنزلة» تفسير ذلك أنك تقول للرجل: ( إنما هو أخوك وإنما هو صاحبك القدیم. لا 
تقوله لمن يجهل ذلك ويدفع صحته ولكن لمن يعلمه ویقویه إلا أنك تريد أن تنبهه للذي يجب 
عليه من حق الأخ وحرمة الصاحب ومثله الأخر. 


إنما أنت والد والأب القاطع * »9 أحنى من واصل الأولاد 


م يرد أن يعلم (كافورا) أنه والد ولا ذاك مما يحتاج كافور فيه إلى الإعلام ولكنه أراد أن 
پذکره منه بالأمر المعلوم لينبني عليه استدعاء ما يوجبه كونه بمنزلة الوالد. 

ومثل ذلك قوهم (إنما يعجل من يجش الفوت). وذلك أن من العلوم الثابت في 
النفوس أن من لم بش الفوت لم يعجل ومثاله في التنزيل فوله تعالى: نما يَشْتَجِيبُ رین 
َنمَهُون6 ۱ وقوله: نم در انيع لكر زخیی رن بانتنب۳6 وقوله: ما 
نت مُذر من عغنشنها) ۲۳ کل ذلك تذكير بامر ثابت معلوم وذلك أن کل عاقل يعلم أنه لا 
تكون اسنجابة إلا. من بسمع ويعقل ما يقال له ویدعی الیه. وأن من ۸ یسمع و یعقل ۸ 
یستجب وكذلك معلوم أن الانذار إنما یکون إنذار ویکون له تأثیر إذا كان مع من يؤمن بالله 
ويخشاه ويصدق بالبعث والساعة فأما الكافر الجاهل فالإنذار وترك الإنذار معه واحد فهذا مثال 
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ماالخير فيه خر بأمر يعلمه المخاطب ولا ينكره بحال وأما مثال ما ينزل هذه المنزلة فكقول 
الشاعر: 


إنما مصعب شپاب من الله *# * * تجلت عن وجهه الظلماء 


ادعى في كون المدوح بهذه الصفة أنه أمر ظاهر معلوم على عادة الشعراء إذا مدحوا 
أن يدعوا في الأوصاف التي يذكرون فيها الممدوحين أنها ثابتة لحم وأنهم فد شهروا بها وأنهم لم 
وتعذلي أفناء سعد عليهم * ** وماقلت إلا بالذي علمت سعد 
وكما فال البحتري: 

ولا أدعي لأبي العلاء نضيلة هه حتى يسلمهاإليهعده 


ومثله قوله: إنما هو أشد وافا هو نار وإنما هو سيف صارم إذا أدخلوا (إنما) جعلوا في 
حكم الظاهر العلوم الذي لا ينكر ولا يدفع ولا يخفى. إما الخبر بالنفي والإثبات نحو: (ما هذا 
إلا كذا) و(إن هو إلا كذا) فيكون للامر ينكره المخاطب ويشك فيه فإذا قلت (ما هو إلا 
مصيب) أو (ما هو إلا حطى)ء فلته لمن يدفع أن يكون الأمر على ما قلته. وإذا رايت شخصا 
من بعيد فقلت ما هو إلا زيد لم تقله إلا وصاحبك يتوهم أنه لیس بزيد وأنه إنسان آخرء ويجد 
في الإنكار أن يكون زيدا. وإذ كان الأمر ظاهرا كالذي مضى لم تقله كذلك. فلا تقول للرجل: 
ترفقه على أخيه وتنبهه للذي يجب عليه من صلة الرحم ومن حسن التحاب. ما هو إلا 
أخوك. وكذلك لا يصلح في: (إنما أنت والد) و(ما أنت إلا والد)؛ فأما نحو: (إنما مصعب 
شهاب) فبصلح فيه أن تقول (ما مصعب إلا شهاب) لأنه ليس من العلوم على الصحة وإنما 
ادعى الشاعر فيه أنه کذلك وإذا كان هذا هكذا جاز أن تقوله بالنفي والإثبات إلا انك تخرج 
المدح حينئذ من أن تكون على حد البالغة من حيث لا تكون قد ادعيت فيه أنه معلوم وأنه 
بحيث لا ينكره منكر ولا يخالف فيه خالف. وقوله تعالى: ( إن آنشم ابر یا تریدون أن 


توا کر ی إنما جاء واه اعلم (بإن) و(إلا) دون (إنما) فلم يقل: 
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إنماأنتم بشر مثلناء لأنهم جعلوا الرسل كأنهم بادعائهم النبوة قد أخرجوا أنفسهم من أن 
يكونوا بشرا مثلهم وادذعو أمرا لا يجوز أن يكون لمن هو بشرء ولا كان الأمر كذلك اخرج اللفظ 
محسرجه حيث يراد إثبات أمر يدفعه الخاطب. ويدعي خلافه. ثم جاء الجواب من الرسل الذي 
هو قوله تعالى: فا لهم سم إن حن إلا بعر يكح" كذلك ب (إن) و(إلا) دون 
(إنما). لأن من حكم من ادعى عليه خصمه الخلاف في أمر هو لا خالف فيه أن يعيد كلام 
الخصم على وجهه ويجميء به على هيئته. 

ويحكيه كما هوء فإذا فلت للرجل أنت من شأنك كيت وكيت قال نعم: أن من شأني 
کیت وكيت ولكن لا ضير علي ولا يلزمني من أجل ذلك ما ظننت أنه يلزم؛ فالرسل صلوات 
لله عليهم کانهم قالوا: إن ما قلتم من أنا بشر مثلكم كما قلتم لسنا ننكر ذلك ولا نجهله ولكن 
ذلك لا يمنعنا من أن يكون الله تعالى قد من علينا وأكرمنا بالرسالةء أما قوله: فل إنمَآ انا بر 
یلک ۳" فجاء بإئما لأنه ابتداء كلام قد آمر الني صلى الله عليه وسلم بان يبلغهم إياهم 
ويقوله معهم ولیس هو جوابا لكلام سابق قد قيل فيه: (إن أنت إلا بشر مثلنا) فيجب أن يؤتى 
به على وفق ذلك الكلام ويراعى فيه حذوه كما كان ذلك في الآية الأولى'''''. ويقول في موطن 
أخر في (إنما): هذا بیان آخر في (إنما) اعلم أنها تفيد في الكلام بعدها إيجاب الفعل لشيء ونفیه 
عن غيره فإذا قلت: (غا جاءني زيد عقل منه أنك أردت أن تنفي أن يكون الجائي غيره» فمعنى 
الكلام معها شبيه بالمعنى في فولك: (جاءني زيد لا عمرو) إلا أن ها مزية وهي أنك تعقل معها 
إيجاب الفعل لشيء ونفيه عن غيره دفعة واحدة وني حال واحدة» وليس كذلك الأمر في: 
(جاءني زيد لا عمرو). فانك تعقلهما في حالين. ومزية ثانية وهي أنها تجعل الأمر في أن الجائي 
زيد ولا يكون هذا الظهور إذا جعلت الكلام (بلا) فقلت: (جاءني زيد لا عمرو) ثم اعلم أن 
قولنا في (لا) العاطفة أنها تنفي عن الثاني ما وجب للأول ليس الراد به أنها عن الثاني أن 
يكون قد شارك الأول في الفعل؛ بل إنها تنفي أن يكون الفعل الذي قلت انه كان من الأول قد 
كان من الثاني دون الأول» الا ترى أن ليس العنی في قولك: (جاءني زبد لا عمرو)؛ أنه لم يكن 
من عمرو مجيء إليك مثل ما كان من زيد حنى كأنه عكس قولك: (جاءني زيد وعمرو). بل 
المعنى أن الجائي هو زيد لا عمروء فهو كلام تقوله مع من يغلط في الفعل قد كان من هذا 
فيتوهم أنه كان من ذلك» والنكتة أنه لا شبهة في أن ليس هاهنا جائيان وأنه ليس إلا جاء واحد. 
وإنما الشبهة في أن ذلك الجائي زيد أم عمرو فانت تحقق على المخاطب بقولك جاءني زيد لا 
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عمرو أنه زيد ليس بعمروء ونكتة أخرى وهي أنك لا تفول: جاءني زيد لا عمرو حتى يكون 
قد بلغ الخاطب أنه كان مجي» إلبك من جاء إلا أنه ظن أنه كان من عمرو فاعلمته أنه لم يكن 
من عمرو ولكن من زيد ثم يقول: وإذ قد عرفت هذه المعاني في الكلام ب (لا) العاطفة فاعلم 
أنها بجملتها قائمة لك في الكلام بإنما فإذا قلت: (إنما جاءني زيد) لم يكن غرضك أن تنفي أن 
يكون قد جاء مع زيد غیره. ولكن أن تنفي أن يكون المجيء الذي فلت أنه كان منه كان من 
عمروء وكذلك تكون الشبهة في أن ذلك الجائي زيد أم عمرو فان قلت: (إنما جاءني زيد) 
حققت الأمر في أنه زيد و كذلك لا تقول: (إنما جاءني زيد) حتى يكون قد بلغ المخاطب أم قد 
جاءك جاء ولكنه ظن أنه عمرو مثلا فأعلمته أنه زيد. فان فلت فانه قد يصح أن تقول: (نما 
جاءني من بني القوم زيد وحده) و(إنما آناني من جملتهم عمرو فقط) وان ذلك شيء كالتكلف 
والكلام هو الاو 

ومن هنا وبعد هذا العرض الفصل لأداة القصر إغاء نقول إن قوله تعالى: إِْمًا 
ألصّدَفَتُ للفقرَآ4”"'''. قد جاء لخبر لا جهله المخاطب ولا يدفع صحته ولكن لن يعمله 
ويقربه إلا أنك تريد أن تنبهه للذي يجب عليه اتجاه الفقير ...الخ. وليس برأبي من الأدوات ما 
هو اصلح لهذا المقام سوى (إنما). قال الإمام عبد القاهر الجرجاني: أعلم أن موضوع (إنما) على 
ان تجيء بر لا يجهله الخاطب ولا يدفع صحته أو لما ينزل هذه النزلة "۰ أما لو صاغ القرآن 
الكريم الخطاب بالنفي والإثبات نحو (ما الصدقات إلا للفقراء) فتكون حينئذ الصيغة هذه للأمر 
ينكره المخاطب ويشك فيه ويدفع أن يكون الأمر على ما فلته. ويتوهم أن الصدقات ليست 
للفقراء إنما لأصناف غيرهم ويجد في الإنكار أن يكون للفقراء ومن هنا صلحت (إنما) في هذا 
القام من حيث لم تصلح (ما) النافية و(إلا) المثبتة في فولك: ما الصدقات إلا للفقراء. 

ولعل المزية في ذلك راجعة إلى توخي معاني النحو فيما بين الکلم. ثم أنظر هذا التعانق 
والترابط بين (إنما) الأداة و(الصدقات) البتدا و(للفقراء) الخبر شبه الجملة. فالترتيب هنا له 
مدلوله. ووظيفته بيانية ظاهرة إذ به يسدد المعنى بدقة» وني تقديم الفقراء على الصدفات بقلب 
المعنى ويوجه لمقام غير هذا القام إذ أن هذه الجملة تقال للمخاطب الذي يرى أن الصدقات 
هي لغير الفقراء وينكرها فيهم فتقول نما الَذقّت للفقرآ,6» قال ابو إسحاق: والذي 
أختاره أن تكون (ما) هي التي نع (إن) من العمل ويكون المعنى: (ما الصدقات إلا للفقراء) 
لأن إنما تأني إثباتا لما يذكر بعدها ونفيا لما سواه”'"". 
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وقد تلحظ في الآية حذفا للفعل (تعطى) المبنى للمجهول إذ التقدير: إنما تعطی 
الصدنات للفقراء أو (إنما الصدفات تعطي للفقراء) أو (إنما الصدقات للفقراء نعطى) والثالث 
برأينا أرجح. 

والسؤال الذي يبرز نفسه هنا هو: ما وظيفة هذا الحذف في الآية؟ يقول الإمام 
الجرجاني في باب الحذف قولا جليلا يحسن ذكره في هذا المقام: هذا باب دقيق المسلك لطيف 
المأخذ عجيب الأمر شبيه بالسحر فإنك تری به ترك الذكر انصح من الذكر والصمت عن 
الإفادة أزيد للإفادة وتجدك أنطق ما تكون إذا لم تنطق وأتم ما تكون بيانا إذا لم تن ۳ 

وقد يعقبه سؤال ان تبعا هو ماذا يفعل بالصدفات للفقراء؟ والجواب تعطى هم ولا 
كان هذا الفعل معلوما ومعروفا لدى المتكلم والخاطب حذف للعلم به والدلالة كل من 
(الصدفات) و(الفقراء) عليه. فكان حذفه أفصح من ذكره وكان عدم بيانه من تمام بيانه» ولو 
ذكر ما أفاد شيئا وربما احدث هزة في نظم الآية ولشعرت الوحدات المتناسقة به جسما غريبا 
عنها. وانظر بعدها إلى الصورتين وقارن بينهما بعقلك وفطرتك وسليقتك وأستخرج الأفصح 
والأبين من الصيغتين: 
١‏ - ما الصدفات للفقراء. 
۲- إنما تعطی الصدقات للفقراء. 


ولعل وجوب الحذف هنا حاصل لدليل سبق وهو فوله تعالى في الآية قبلها: ويم من 
ماد ووه ل ا © oboe‏ هر اه را کح مر ب هر 8 و 
مر فى آلصّدَ فس قَن أَعطُوا نبا رَضُوأ وان لَمْ يُعْطَوَا یبا إذا هم يَسْخَطُوتَ © ول آنهز 
رَضُوأ ما ءاننهم الله ورسولهء وقالوا حَسْبْنا اله سيُؤْتِيا آله ين فضله وَرَسُولْهَُ انا إلى أله 
زغبُورت). لذا فلا مدعاة لتكرارها للمخاطب وقد ذكرت له من قبل وعليه فالحذف هنا 
أبلغ من الذكر وأبين وأفيد. 

ويرى النحاة في إعراب (إثما): أنها كافة مكفوفة لا عمل لها وهي مكونة من إن الحرف 
الشبه بالفعل وقد دخلته (ما) الكافة ولا تختص (إنما) بالجمل الاسمية فقط بل تدل على الجمل 
الفعلية مثل قوله تعالى: (نما يجيب ین بَشْمَعُون6 ۳ . ومن امثلة دخوها على الجملة 
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الاسمية: (إِنْمَا آلصَّدَفَتْ للفقرآ,۳6 ۳ ف(إنما) كافة مكفوفة لا عمل ها والصدقات مبتدل 
وللفقراء جار ومجرور شبه جملة في محل رفع هر ومن السر البياني في آیه مصاريف الزكاة 
لاذا عبر القرآن الكريم عن بعض المصاريف باللام وعن بعضها الآخر ب(في)؟ وني الجواب 
الأصناف الذين تعطى هم الزكاة وبقي من أصناف المستحقين أربعة وهم: 

-١‏ في الرقاب: وهو المصرف الخامس من الثمانية. 

۲- والغارمين: وهو المصرف السادس من الثمانية. 

4- ابن السبيل: وهو الصرف الثامن والأخير. 

وقد غايرت الآيات التى حصرت مصاريف الزكاة في الأصناف الثمانية بين الصارف 
الأربعة الأولى والأربعة الأخيرة فالأولى جعلت الصدقات هم لإِنْمَا آَلصّدَفَتُْ ففرا" 
والاخسم ول - جعلت ال صدفات ذ لسسيهم: رق آلزقاب والغرین قف سبیل اله ان 
آلپیل6 "۰ فما هو السر في هذه المغايرة؟ ولاذا عبر عن استحقاق الأولين للصدقة باللام 
التي هي في الأصل للتمليك. وعبر عن استحقاق هؤلاء ها بحرف (في) التي هي للظرفية. إن 
القرآن الكريم لا يضع حرفا يدل على حرف اعتباطا ولا يغاير بين التعبيرات جزافاء بل لحكمة 
ينبه علیها بكلامه المعجز وما يعقلها إلا العالون فما هذه الحكمة؟. لقد أجاب الامام الزخشري 
عن ذلك بان العدول عن ال(لام) إلى (في) الأربعة الأخيرة هو للإيذان بأنهم أرسخ في 
استحقاق الزكاة من الأربعة الأولى لأن (في) هي للوعاء» فنبه على أنهم أحقاء بان توضع 
فيهم الصدقات ويجعلوا ۳ 71 7 110 

و عقب ابن المنير في (الانتصاف) على كلام الزتغشري بالتنبيه على نكتة أدق واعمق 
قال: ولم سر آخر هو أظهر وأقرب وذلك أن الأصناف الأربعة الأوائل ملاك لما عساه أن يدفع 
إليهم إنما ياخذونه ملكا فكان دخول (اللام) لائقا بهم. وأما الأربعة الأواخر فلا يملكون ما 
يصرف نحوهم» بل لا يصرف إليهم ولكن في مصالح تتعلق بهم فالمال الذي يصرف في الرقاب 
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إنما يتناوله السادة المكاتبون والبائعون» فليس نصيبهم مصروفا إلى أيديهم حتى يعبر عن ذلك 
ب(اللام) المشعرة بتملكهم لا بصرف نحوهم, وإنما هم محال لهذا الصرف والمصلحة المتعلقة به. 
وكذلك الغارمون إنما يصرف نصیهم لأرباب ديونهم تخلیصا لذممهم لا هم» أما سبیل الله 
فواضح فيه ذلك وأما ابن سبيل فكأنه كان مندرجا في سبيل الله وإنما آفرد بالذكر تنبيها على 
خصوصيته مع أنه جرد من الحرفين جميعا وعطفه على انجرور باللام مکن ولكنه على القريب 
منه أقرب والله اعلم'*'". 

وأقول: إن ما يصرف لابن السبيل ليس تمليكا له وإنما هو مصروف في مصلحته المتعلقة 
بسفره إلى بلده» وما يحتاجه إلى بلوغ غرضهء وهذا يمكن صرفه إلى جهة النقل التي ستوصله إلى 
وطنه كشركة الملاحة أو الطيران أو السكة الحديدية مثلا وكذلك ذكر الإمام فخر الدين الرازي 
أنه تعالى اثبت الصدقات للأصناف الأربعة الأوائل بلام التمليك وهو قوله: نما آلصَدَقَتَ 
لفق ولا ذكر الرقاب أبدل حرف (اللام) جرف (ني) فقال: وق آلرقاب6 فلا بد لهذا 
الفرق من فائدةء وتلك الفائدة هي أن الأصناف الأربعة التقدمة يدفع إليهم نصیهم من 
الصدفات حتی یتصرفوا فيها كما شاءواء وأما: وف راب6 ۳ فيوضع نصیبهم في 
تخليص رفبتهم من الرق. ولا يدفع ولا يملكون من التصرف في ذلك النصيب كيف شاءوا بل 
يوضع في الرقاب بأن يؤدى عنهم. 

وكذلك القول في الغارمين يصرف الال في فضاء ديونهم وفي الغزاة يصرف الال إلى ما 
يحتاجون إليه في الغزو وابن السبيل كذلك والحاصل أن الأصناف الأربعة الأولى يصرف الال 
إليهم حنى يتصرفوا فيه كما شاءواء وفي الأربعة الأخيرة لا يصرف الال إليهم بل يصرف إلى 
جهات الحاجات العتبرة في الصفات التي لأجلها استحقوا الزكاة . 

ومن هذه المغايرة يقول (ابن قدامة): أربعة أصناف يأخذون آخذا مستقرا ولا يراعى 
حاهم بعد الدفع وهم الفقراء والمساكين والعاملون عليها والمؤلفة قلوبهم؛ فمتى أخذوها 
ملكوها ملكا دائما مستقرا يجب عليهم أن لا يردوها بحال» وأربعة منهم هم الغارمون وني 
الرقاب وفي سبيل الله وابن السبیل فإنهم يأخذون أخذا مراعى فان صرفوه في الجهة التي 
استحقوا الأخذ لأجلهاء وإلا استرجع منهم. يقول الإمام النسفي: وتكرير (في) في الأربعة 
الأخيرة للإيذان بانهم أرسخ في استحقاق التصدق عليهم من سبق ذكره لأن (في) للوعاء فنبه 
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على أنهم احفاء بان توضع فيهم الصدقات ويجعلوا مضمنة. وتكرير (في) في قوله: لوقف 
سبل آله أبن آلصبيل ١1776‏ فيه فضل وترجيح لمذين على الرقاب والغارمين» وإنما وقعت هذه 
الآية في تضاعيف ذكر المنافقين ليدل بكون هذه الأصناف مصارف الصدقات خاصة دون 
غيرهم على أنهم ليسوا منهم حسما لأطماعهم. وإشعارا بأنهم بعداء عنهاء وعن مصارفها 
فمام وما لها وما سلطهم على التکلم فا 

وبرأينا لا يوقفنا على هذا السر البياني في هذه الآيات احکمات سوى مزية توخي 
معاني النحو فيما بين الكلم؛ وليس ذلك حاصلا إلا عن طريق ربط النحو بالبلاغة. ثم أنظر إلى 
بديع النظم في دقيق الترتيب» حتى كأن وحدات الآية أخذ بعضها بحجز بعض. فالصدقة تعطى 
للأشخاص أولا ثم للمصالح ثانية أي للتمليك أولا ثم للمصلحة ثانية وعلى هذا جاءت 
الأصناف الأربعة الأولى مقدمة في الرتبة لأن الصدقات طم. 

أما الأصناف الأربعة الأخيرة فان الصدقات فيهم لا لم. وهذا معقول جدا لأنه قدم 
الأهم على الهم. وأدنى تغير في الترتيب يحدث اهزة في النظم البياني احکم. ثم انظر مرة ثانية 
إلى بدیم النظم في دفیق الترتيب داخل كل صنف. إذ التقديم فائم هنا على أساس شدة الحاجة. 
فالفقراء أولا لأنهم أحوج إلى الصدفات من المساكين والمساكين ثانية لأنهم احوج إليها من 
العاملين عليهاء والعاملون عليها هم أحوج إليها من المؤلفة فلوبهم وهم آخر صنف الأربعة 
الأولى احتياجا. 

والمسألة شبيهة لما في القسم الأخير الماثل في الأصناف الأربعة الأخرى وهي (وفي 
الرفاب) وهم أول الأصناف احتياجاء ثم (الغارمون) وهم أحوج من صنف (وفي سبيل الله)» 
وهذا الأخير هو أحوج إلى الصدقة من صنف (ابن السبيل)ء فانت تلحظ هذا النظم العجيب 
وهذا الترتيب البديع الناجم عن التناسق والترابط والتعانق بين هذه الأصناف. فالأولى توجب 
الثانية والثانية توجب الثالثة. إلى آخر صنف من الآية وهو ترتيب في غاية الإحكام إذ لو أضفت 
لأفسدت ولو أنقصت لأربكت والفضل. والمزية في كل ذلك في بديع النظم وترابط وحداته 
عائدة إلى توخي معان النحو فيما بين الكلم قوله تعالى: یه رت آل4 هي منصوبة 


على التمييز وهي محكمة الترنیب. يقول الإمام النسفي إنها في معنى المصدر المؤكد لأن فوله: 
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(إنْمَا آلصَّدَفَتُ للفقرآ, ۲۳۲ معناه فرض الله الصدقات لهم""۳. غير أن في الآبة الكريمة 
ليس هناك ما ینبی على أن الصدقات هذه هي فرض على الأغنياء للفقراء لأن الصدئة تحمل 
على العنیین التطوع والواجب لذا فالأمر مبهم لدى الأغنياء آهي تطوع آم فرض؟ والنفس تود 
الأمور في نصابهاء وذلك بقوله: فَريضَةٌ یر اه إذ تلحظ أن بناء نظم الآية غير تام بغياب 
(فريضة). وتلحظ كانه يطلبها طلبا لان استفراره واکتماله بها. وفوله تعالى: ی أنَّه). حتى 
يوقن الأغنياء وتطمئن قلوبهم إلى أدائها رضا وإيماناء وفائدة أخرى هي أنه لما تسرب إلى نفوس 
الأغنياء من أن هذه الفريضة. إثما جاء بها وحي محمد وليست هي من وحي الله وأمره. فال 
تعالى حاسما وقاطعا دابر ذلك» لقْرِيضَةٌ س آله وقد تلحظ أن القرآن الكريم في أية 
الصدقات هذه استعمل التوكيد من أول الآية إلى آخرها بدءا ب(إنما) التي تفيد القصر وهي 
حاملة ضمنيا لمعنى التوكيد وزاد في قوله: (فریضة) التى هي مصدر مؤكد على حد قول 
الإمام النسفي ثم زاد (من الله) للقطع والحسم والتوكيد ثم ختم مؤكدا بقوله (والله عليم 
حكيم). وتوظيف التوكيد بالتصريح مرة وبالتلميح أخرى في هذا المقام وني هذا الوضوع 
بالذات أعني الصدقات هو برأي يمثل غاية الإحكام وهي سمة بارزة من سمات الإعجاز 
البياني في آية الصدقات» وتأويل ذلك عندي أن النفس البشرية كما وصفها الله تعالى أمارة 
بالسوء لذلك فالمال مغروس في قلبها وهي مولعة بكنزه تحب الزيادة فيه و تكره النقصان منه 
قال ##: لو كان لابن آدم واديا من ذهب لتمنى ثانيا ... وسورة الهمزة في وصف تعلق الإنسان 
بالمال صريحة (الْذى نع مالا وَعَدَّدَُء © سب آن مَل اخلده, ي كلا .. 190" 

والآبات القرآنية والأحاديث النبوية في بيان ولوع الإنسان بالمال وشدة تعلقه به كثيرة: 
لذا م يناسب من الأساليب والعاني البلاغية في هذا المقام سوى التوکید. وهو لفظ يفيد تقوية 
ما يفيده لفظ آخر. والوظيفة البلاغية الت بؤديها في الآبة هي التقرير والتحقيق لمفهومه في ذهن 
السامع والمخاطب وفيه وظيفة دفع توهم التجوز فيه حتى لا يتوهم المخاطب أن المعنى متوجه 
غير هذا الاتجاه والآن نتساءل ما مناسبة هاتين الصفتين لله تعالى في الآية الكريمة مع هذا الوضع 
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في قوله تعالى: له علي حجِیم). قال الراغب الأصفهاني: العلم هو إدراك الشيء 
بحقيقته'”'' » والمعنى أن الله عليم بحقيقة الصدقات وحقيقة الأصناف الذين تصرف إليهم كما 
ذكرتهم الحديث وعلیم بنفوس الأغنياء البخلاء منهم والکرماء والبخلاء أكثرهم والتوكيد 
علامة على ذلك. فلا يبخل أحد ولا يتوانى في دفعها إلى أهلها. وصيغة عليم جاءت على وزن 
فعيل التي تفید الكثرة أي كثرة العلم إذ علمه تعالى غير منتهاه وقوله (حكيم) هو من الحكمة. 
قال الراغب الأصفهاني: الحكمة هي لإصابة الحق بالعلم والعقل» والحكمة من الله هي معرفة 
الأشياء وإيجادها على غاية الاحکام" " فهو تعالى حكيم في إيجاد الخلق على طبقات منهم 
الأغنياء و منهم الفقراء. وحكيم في فرض الصدقات على الأغنياء للفقراء وغيرهم وحكيم في 
إيجاد الميزان بين الأغنياء والفقراء وحكيم في إيجاد سنة الحياة قائمة عليه قال تعالى: انح قَسَمْنا 
وَرَخْمَتْ رب خَيْرٌ يما تجْمَعُونَ4!"!'. ومن هنا فالصفتان الجليلتان (عليم) و(حكيم) ناسبت 
مقام الزكاة والصدقات أدق وأبلغ مناسبة حتى كأنك نلحظ رأي العين التجاذب البياني بين 
الصفتين من جهة وبين وحدات الآية من جهة أخرى في آن واحد وهذا برأينا من عين الاعجاز 
البياني في الآيات المحكمات. ولو ختم الآية بصفة اخری كقوله: أله لیم حَبِيٌ) لا ناسبت 
القام ولأحدثت الاضطراب الجلي في نظم الآية الكريمة وربما ولدت نفورا وجفاء بين وحدات 
الآية الكريمة من أولا إلى آخرها من شأنه أن يفسد المبنى ويتلف المعنى ويحرف المقصد. ومن هنا 
علمت حكمة الحكيم وهذا -برأينا- لا يحصل إلا بتوخي معاني النحو فيما بين الكلم وذلك 
عن طريق ربط النحو بالبلاغة. والخلاصة هي: أن نظم القرآن محكم في معانيه ومبانيه ومقاصده. 
وهذا هو السر الذي جعله معجزا في بیانه. ومن سمات إعجازه البياني ما پلي: 
- ترابط وتعانق وتجاوب وتجاذب بين وحدات الآية الكريمة. 
- دقة في استعمال حروف العاني (إنما) و(اللام) و(في). 
- الحذف الحكم والتوكيد الناسب لقام الجحود والإنكار. 
- ترتيب بديع ودفيق لا يقبل تقديما ولا تأخيرا. 
ت دور الزمن والمكان في بلورة الصيغة البيانبة الحكمة جلي وأساسي. 
- وأخيرا صيغة الاسم هي الناسبة لمقام أية الصدقات لذلك غلبت الأسماء الأفعال في 
الآية. 
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فقه ال کاة؛ د.بوسف القرضاري ج ۰۲ ص ۱۳۸. 

التربة ۰۱۰ 

التوية ۱۰. 

طه ۷۷. 

معجم مقردات الفاظ القرآن. الراغب الا صفهاني» ص ۳۱۲. 
لسان العرب. ابن منظور؛ ج ۰۲ ص ۰۸۸ - ۵۸۹. 

التوبة ۱۰. 

لسان المرب ابن منظورء ج ۰۲ ص .٠۲‏ 

الترية ۱۰. 

الأعراف ۳۳. 


۳۷۱ 


الحل ۰۱۱۵ 
آل عمران ۱۲. 
الأنعام ۳۱. 
یس ۱۱. 
النازعات .)١‏ 
إبراهيم ۰۱۰ 
إبراهيم ۰۱۱ 
تصلت ۱۱. 
دلائل ال عجاز, عبد الفاهر الجرجاني. ص ۲۳۰ - ۲۳۵ (بنصرف). 

دلائل الإعجاز. عبد القاهر احرجاني ص ۲۳۷. 

التوبة ۱۰. 

دلائل العجاز: عبد القاهر اطبرجاني. ص ۲۳۲ 

دلائل ال عجاز. عبد القاهر الجرجاني. ص ۳۳۱. 

دلائل الإعجاز. عبد القاهر الجرجاني. ص ۰۱۰۳ 

التوبة 9۸ . 

الأنعام ۳۱. 

التوية ۱۰. 

معجم الشامل في علوم اللغة ومصطلحانهاء محمد سعيد وبلال الجنيدي. ص ۲۱4 
التوية .٠١‏ 

.٠١ الترية‎ 

الكشاف. الزخشري» ج 7. ص 15 - ٠)1‏ ط مصطفی الحبلى. سنة ۱۳۱۷ 
نقه الزكاة» د. بوسف القرضاوي؛ ج ۰۱ ص ۱۱۳. 


الانتصاف على الکشاف, على حاشية کشاف الزخشري؛ ج ۰۲ ص ۱۹۸ دار الفکر - بیروت. 


التوبة ۰۱۰ 

النفسير الكبير. الرازي؛ ج ۰۱۲ ص ۰۱۱۲ 

.٠١ التوية‎ 

تفسير النسفي؛ ج اص ۱۳۱ - 157. 

التوبة ۱۰. 

.٠١ التوبة‎ 

نفسير التسفيء الإمام النسفيء ج ۳ - 4. ص ۰۱۳۲ 

الممزة ۲ - ۳. 

.1١ التوية‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ۳۵۵. 
معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ۰۱۲۱ 
ار خرف ۲ ۳. 


۳۷۲ 


الفصل الاب 
أبسسة mana f‏ 


# آية الحج: 

(راتمُو اج یره ناح تم فما اليو ادى وَل تحلقوأ | 
بل آفذی له من كان نگم مریضا اؤ پو أذى من راس فده ین مییام أو دوز سل 
دآ أ من نع بال إلى لتخ فما تښز ين دی" من لم هذ قیاع ری 
لح وَسَبٍَْ رذا َجَعتُمَ لت عترة كايا" بت یمن لم كن اهل خاضری المسچد احزام 
او الله واعلموا أ أن اله هُدید ألبقاب © ا خخ هر نوت ۳ مت فمن فَرَضَ فيه الج فلا 
رَفْتَ ولا سوق ولا جدال فى لح وا فلا ین خن هل وَتَرودُواً فرك خر الاد 
التقوَئ" نون يأل بسچ تس علکر جح أن تيتفو فضلا من زگ فإِذَآ افضثر 
بر عرفت فاذکرو لَه ند لمع ارام وآڏڪروه کنا دنم وان شم من قبل 
لین آلضَاِينَ ©) تُر آفیضوا ین بث آفاض الاس 7 اه ارت آله ور رحد جي 
ا فضیثم منک ڪم فاذکروا آله کذ كرك وابآء :کم او امد را كرا فين آلناس من يفول 
رین ءانا فى آلدنیا ما لَه فى آلاخرة بن خلن © e‏ يول رکناً اتا فى أَلدّنْيَا حَسَنَة 


ی مر و ی و مر وگ م )۱( 
ول الا خرة حستة وَقِنَا داب آلنار © اولك هم تصیب يما كسبُوأ وال سَرِيعٌ لساب" ''. 


# سیب النزول: 
عن کمب بن عجرة أنه سال عن فوله تعالى: (فَفِدَيَةٌ ین صییام .... قال: حملت إلى 


النی < والقمل بتناثر على وجهيء فقلت يا رسول الله أكلني هذا القمل. فقال الرسول ل: 
ايؤذيك هو ام وراسك؟ ما كنت آری أن الجهد بلغ بك هذاء ثم قال الرسول #5: آما نجد شاة؟ 


۳۷۳ 


عن ابن عباس قال: كان "هل اليمن يحجون ولا يتزودون» ويقولون نحن متوكلون فإذا 
ندموا مكة سألوا الناس. قانزل الله الآية- أخرجه البخاري وأبو داود والنسائي وغيرهم. 
قال بعض احققین: معنى فإك یر آلژادأَلْقرَی6 فان خير الزاد ما اتقى به السافر 
من اللكة أو الحاجة إلى السؤال والتكفف. وقد يعضد هذا فوله: رون يتأؤلى 
الألبب4''' وان كان تکرارا. 

عن ابن عباس قال: كانت عكاظ ويجنة وذو المجاز أسواقا في الجاهلية فتائموا أن يتجروا 


في الموسم فسالوا رسول الله 3 عن ذلك فنزلت الایة: لیس علیکم جناح أن نبوا 


4 2 


فضلا ین رنکُم... لین لین" أخرجه البخاري. 

وفيه ایضا كانت عکاظ ومجنة وذو اجاز متجرا للناس في الجاهلية فلما جاء الاسلام کانهم 
کرهوا ذلك. فنزلت الآية ليس عَلَيِكُمْ جاح ۰..) 

رعن أبن أمامة التيمي قال فلت لابن عمر: إننا اناس نکری " فهل لنا من حج, فقال 
ابن عمر: أليس تطوفون بالبیت. وبين الصفا والروة وترمون الجمار وحلقون رژوسکم 
ونقضون الناسك فلت بلی فقال ابن عمر: جاء رجل إلى الني ‏ فساله عن الذي سالتني 
عنه فنزل عليه جبريل بهذه الآية فدعاه الني يض فقرأ عليه الآية؛ فقال: أنتم 0 
أخرجه أبو داود والحاكم. 

وعن ابن عباس قال: كانوا يتقون البيع والتجارة في موسم الحج ویقولون هي أيام ذكر 
لله تعالى» فنزلت الآبة لیس عَلیکُم جُناح ...). رواه أبو داود وابن أبي شيبة. 

عن ابن عباس قال: كانت العرب تقف بعرفة» وكانت قريش تقف دون ذلك بالمزدلفة 
فانزل الله الآية نم افیضوا مِنْ حت آفاض الام ...۷ أخرجه إبن جرير؛ وفوله من 


حيث أفاض الناس: يعني من عرفة. 


۳۷ 


- عن ابن عباس قال: كان أهل الجاهلية يقفون بالوسم يقول الرجل منهم: كان أبي يطعم 
الطعام ويحمل الحمالات''' ويحمل الديات» فيذكرون ايام آبائهم ومايعدون من آنسابهم 
ومهم أجمع. ليس لحم ذكر غير فعال آبانهم فانزل الله الآية: فد فصتم بكم 
کرو الله كذ كرك بآم أَوْأَسَّدٌ ؤكرا ...0" أخرجه البيهفي في شعب الإيمان 
وابن أبي الحاتم. 

- عن ابن عباس قال: كان قوم من الأعراب يجيئون إلى الموقف فيقولون اللهم اجعله عام 
غیث وعام خصب وعام خير وبر لا يذكرون من مر الآخرة شيئاء فنزل فيهم فوله 
تعالى: لفَمِسَ آلئاس مُن يَقُولُ رین مانا فى الا وَمَا له نی آلا رة من حى 
ويجيء بعدهم آخرون من المؤمنين فيقولون: رتا انا فى آلذئها حَسَئَة وی آلاخرة حسئة 
وفتا عَذَّاب آلا فانزل الله فيهم: وتيك لَهُرْ تصبت ما كسَبُوا وله هی آنیشاب 


اخرجه ابن أبي الحا" . 


* وأتموا: 

قال أحمد بن فارس: آم: افمزة والتاء والیم. يدل على انضمام الشيء بعضه إلى بعض 
والأتم الخرز أن تتفتق خرزتان فيصير واحدة ومنه المرأة الأتوم وهي الغطاة التي صار مسلكاها 
واحدا» فال أبو عمر: الأم لغة ف العتم وهو سجر الزيتون. ويقال: آم بالکان: ادا نوی: وبقال 
الم الثواء. والمأتم للنساء يجتمعن 5 الخير رالشر کذا فال: القي وأنشد: 

رمته أناة من ربيعة عام **ه تووم الضحی في ما أي مام 

يريد في نساء أي نساء 1 

وفال الراغب الأصفهاني: تمام الشيء انتهاؤه إلى حد لا يحناج إلى شيء خارج عنه 
والناقصة ما يحناج إلى شي ء خارج عنه + ويقال ذلك للمعدود والمسوح؛ تقول: عدد تام وليل 
تام فال: وتَمث کلمت ریت۱6 وان نم پورم-۳6 وانممتها بعشر فْتَمّ مقت ربو 
: 


Vo 


واختيار القرآن الكريم مصطلح (أتموا) على (أكملوا) القريب منه. لدقة الأول 
ولافتراق دلالتهما وهو ماسنبینه فيما پلي. 

فوله (وأتموا) قال ابن منظور: تم الشيء يتم تا وتما وغامةً وتمامًا وتمامةً وتماما يماما 
وق وأتمه غيره وتممه واستتمه بمعنى وغمه الله تتمیماً وتتمة؛ وتام الشيء وتمامته ونتمته ما تم 
به. فال الفارسي: مام الشيء ما تم به بالفتح لا غير تحكيه عن أبي زید. وأتم الشيء وتم به يتم: 
جعله تاما. وانشد ابن الأعرابي: 


إن قلت یرما نعم بدأ فتم بها 99 فان إمضاءك صنف من الکرم 


وني الحديث: آعوذ بکلمات اله التامات ...۰ قال ابن الأثير: إنما وصف کلامه بالتمام 
لأنه لا يجوز أن یکون في شيء من کلامه نقص أو عيب كما يكون في کلام الناس ... وقوله عز 
وجل: (واتموأ تج وَالْعُيْرَة ی فیل: إتمامهما تادية كل ما فیها من الوئوف والطواف وغير 
ذلك ...۰" . وقال الراغب الاصفهاني: كمال الشيء حصول ما فيه الغرض منه. فإذا قيل كمل 
ذلك فمعناه حصل ما هو الغرض منه» وقوله: رَد يُرْضِعْنَ هن حون اب۱6 
تبیها أن ذلك غاية ما يتعلق بصلاح الولد رفوله تعالى: خيلا ارم كاملة رم :۱۳6 
تنبيها أنه يحصل هم كمال العقوبة. وفوله: ِلك عَعْرهة یله فيل نما ذکر العشرة 
ووصفها بالکاملة لا لیعلمنا أن السبعة والثلائة عشرة» بل ليبين أن بحصول صیام العشرة محصل 
كمال الصوم القائم مقام امدي وقيل إن وصفه العشرة بالکاملة استطراد في الکلام وتنبیه على 
فضيلة له فیما بين علم العدد. وأن العشرة أول عقد ينتهي إليه العدد فيكملء وما بعده یکون 
مکررا ما قبله. فالعشرة هي العدد الکامل "۳ 

وقال أحمد بن فارس: الکاف رالیم واللام اصل صحیح يدل على نام الشيء يقال: 
كمل الشي» وكمل. فهو کامل اي نام. واکملته آنا قال تعالى: اليو أكْمَلتُ لَكُمْ دینکن وَامَمَتُ 
عَلَيْكُمْ یعَمّی6 ۰۳۳ وقال ابن منظور: آلکمال: التمام وفیل الذي تجزا منه اجزاژه وفيه 
ثلاث لغات: كمل الشيء یکمل وکمل کمالا وکمولا» وأنشد سبيويه: 


۳۷۹ 


على أنه بعدما فد فض * * لائون للهجر حولا كميلا 


وتكمل كمل وتكامل الشيء. وأكملته أناء واکملت الشيء أي أكملته وأتممته وأكمله 
هو واستکمله وكمله: أتمه وحمله. 
قال الشاعر: 


نقری العراق ما فيل يوم واحل ‏ # # #» والبصرئان وواسط تكمله 


وقال تعالی: یم أكمَلت لَكُمْ دینکن مت عَلَيَكُمْ ِْمَتِى6'"" ومعناه- والله أعلم- 
الآن اکملت لکم الدین: بان کفیتکم فوق عدوکم وآظهرتکم علیهم. كما نقول: الآن كمل لنا 
اللك. وکمل لنا ما نرید بان کفینا من كنا تخافه.. "۳۳ 

ومن القرآن الکریم قوله تعالى: رم ملت لک دینکم مت غلیکم نغمی)۳ 
وفوله: از بت انعم رئ كمسو فاته وقوله: (وَوَعَدْنَا موی تلور لب 
َانممتها بعر فم ميقت یهت ازئیرت ل" وتوله: ويلك عَرةٌ ايا" وفوله 
(ولتخملرا اليدة ولشگبروا له ع ما هدنگ(" والعدة هنا الأيام التي يجب قضاؤها 
كاملة. 

ومن هنا نقول لقد ذكر الإمام الزركشي قولا حسنا في بیان الفروق الدقيفة بين (التمام) 
و(الكمال)ء فال واجتمع في قوله: (الْيَوْمْ أكمَلتٌ لَكُمْ دینکم وََمَمْتُ عَلَيْكُمْ يِعْمَتىي) والعطف 
يقتضي المغايرة» فقيل الإتمام لإزالة نقصان الأصل والإكمال لإزالة نقصان العوارض بعد تام 
الأصل وهذا كان قوله: 9 يِلكَ عَكَرَةٌ که احسن من (تامة). فان التمام من العدد قد على 
وإنما بقي احتمال نقص في صفاتهاء وقيل (تم) يشعر بحصول نقص قبله وكمل لا يشعر بذلك 
ومن ذلك قولحم رجل كامل إذا جمع خصال الخير ورجل تام إذا كان غير نانص الطول. 
والأمثلة كثيرة في القرآن الكريه” '". 

قال أبو هلال العسكري: إن فولنا كمال اسم لاجتماع أبعاض الموصوف به ولهذا قال 
التکلمون العقل كمال علوم ضروريات ييز بها القبيح من الحسن» يريدون اجتماع علوم ولا 


۳۷۷ 


هذا مام حقك للبعض الذي يتم به الحق؛ ولا يقال كمال حقك. فان قبل لم فلت: إن معنى قول 
المتكلمين كمال اجتماع علوم قلنا لا اختلاف بينهم في ذلك والذي يوضحه أن العقل الحدود 
بأنه كمال علوم هو هذه الجملة واجتماعهاء ولهذا لا يوصف الراهق بأنه عاقل» وان حصل 
بعض هذه العلوم أو أكثرها له وإنما يقال له عاقل إذا اجتمعت له" ". 

ومن هذا كله نخلص إلى القول التالي: إن (تموا) تحمل دلالة الجزء الذي يحصل به 
وبغيره الکل أو حمل الجزء الذي يتم به الملوصوف (المدلول). أما الكمال فهو اسم لاجتماع 
أجزاء الوصوف (الدلول) كلها وبهذا فالتمام هو طريق الكمالء وغذا قال تعالى: الوم 
اکملت لکم ديتكٌة6''". إذ أن معناه اليوم اجتمعت كل أجزاء هذا الدين لديكم مبلغة عن 
الرسول 5 فحصل بها الكمال له فلا معقب بعده» ومن أحدث في أمرنا ما ليس له فهو رد فلا 
لي ای 

وقوله: وَائمَمْتْ غلیکم یغمی4"" أي أكرمتكم بهذا الجزء أو البعض من النعمة 
ا E‏ ۳ 
(اکملت علیکم نعمتي) لأن نعم الله لا تعد ولا تحصی قال تعالى: (وان دوا نعمة اله لا 
تحضوما6 ۳ فکیف تکمل هنا؟ ومن هنا ظهر الا ترادف بين الصطلحین وان القرآن الکریم 
كان محكم غاية الاحکام حين نال: (وبَموا ول بقل و(اکملوا» وکان حکیما حين قال: بلك 


عَشَرَةٌ كا بل و يقل نامة. 


* فرض: 

قال الجوهري: الفرض: الحز في الشيء والفرض ما أوجبه الله تعالى: سمي بذلك لأن 
له معا وحدودا. وفوله تعال: "ادن بن عِبّاوِكٌ نَصِيبًا مفروضا۲۳ أي مقتطعا محدودا 
والتفريض التحزير وفرض الله علينا كذاء وافترض أي أوجب والاسم الفريضة”” ". 

وقال الإمام الزخشري: فرض الله الصلاة وافترضهاء وحقك فرض ومفروض 
ومفترض وفرض الله الفرائض. ومالكم لا يؤدون فرائض إبلكم؟ وهي حقوق الزكاة وفلان 


۳۷۸ 


فرضي وفارض وفراض معه علم الفرائض وقد فرض فراضة فهو فریض" ". وقال الراغب 
الأصفهاني: الفرض قطع الشيء الصلب والتائير فيه كفرض الحديد» وفرض الزند والقوس 
والمفراض والفرض ما يقطع به الحديدء فرضة الاء مقسمه. "ادن من عِبَادِكَ نَصِيبا 
مُفْرُوضًا ”"” اي معلوما وقيل مفطوعا عنهم» والفرض كالإبجاب لكن الإيجاب يقال اعتبارا 
بوقوعه وثابتة والفرض بقطع الحكم فبه. فال تعالى: سوه أَنرَلْتَهَا زره اي أرجبنا 
العمل بها عليك وقال: إن الى فَرَض لک زارت" أوجب عليك العمل به ومنه 
بقال: (الزم الحاكم من النفقة) اي فرض فال تعالى: فمن فَرَضَ فيه آنجخ) ‏ أي من 
عين على نفسه إقامة الحج وإضافة فرض الحج إلى الانسان دلالة أنه هو معين الوقت“. 

وكل ما يستخلص من مصطلح فرض أنه يدل على فطع الشيء الصلب والتأثير فيه 
ذلك أن الأحكام الشرعية أمام النفس البشرية الأمارة بالسوء أمر صلب إذ لا تتحقق هذه 
الأحكام إلا بعد جهد جهيد وشقاء كبير وصراع مع هذه النفس» فكأن هذا الحال يشبه حالة 
تناول قطع الشيء الصلب كقطع الحديد وفرضه. كما أن فرض برأينا تكون في الأحكام 
الشرعية لقوله تعالى: سور نها وََرَطْسَهَاح اي العمل به وفوله: ([إن الى فَرَض عللک 
لقْزات» اي العمل به وقوله: من فَرَضَ فیهرت ألَْجْ) الزم نفسه الحج. وبين كتب 
وفرض فروق دقيقة ذكرنا تفصيلا لها في أية الصيام ونضيف هنا أن (كتب) تكون للصيام مثلا 
و(فرض) تكون للأحكام وتكون كتب للکلیات المفروضة الثابتة عبر الزمان والمكان عند كل 
امة من الأمم ومن ذلك الصلاة: إن ألصّلَوة كانت على الْمُؤْيبتَ كتنبا مُؤْقُوئا)'. 

رمن ذلك القتال (كُيِبَ عَليِكُمْ القتال۳6 ومن ذلك القصاص کیب عَليْكُمُ 
القضاص ف نی ۳6" فهذه الأحكام رالفرانض ثابتة عبر الزمان إذ كلما جاءت امة بعث الله 
إليها الرسول. كلما أمرها بذلك أمرا فهي نمثل انحور الثابت عبر حياة الرسالة. وهنا يأتي المعنى 
الأصلي للمصطلح (كتب) الذي هو ضم شيء إلى شيء في الخط والخياطة وهنا يظهر التوافق 
والتناسب في التوظيف. 


۳۷۹ 


أما فرض فتكون للأحكام المتغيرة من أمة إلى أمة كالأحكام الأسرية وأحكام الحج 
وأحكام القرآن في بعض المواطن وهي أحكام شرعية متنوعة تختلف من أمة إلى أمة حسب 
الزمن والصلحة كما أن كتب تثل الوجوب جملة أي هي للكل. أما فرض فهي تمثل الوجوب 
تفصيلا أي هي للجزء ومن هنا فهي دقيقة الموطن ومحكمة الاستعمال. وبعيد جدا أن تحمل 
دلالتها على العنی مفردة أخرى ککتب وعليه فلا ترادف بينهما. 


# ايم : 

3 الجوهري: الحج القصد. هذا الأصل ثم تعورف استعماله في فصد مكة للنسك. 
وبابه (رد) فهو حاج وجمعه حج بالضم كبازل وبزل والحج بالكسر الاسم والحجة بالكسرة 
أيضا المرة الواحدة وهي من الشواذ لأن القياس الفتح» والحجة بالكسر شهر الحج وجمعه ذوات 
الحجة ول يقولوا ذووا على واحده. والحجيج الحجاج جمع حاج مثل غاز وغزي وعاد وعدي 
من العدو بالقدم"". وفال الراغب الأصفهاني: أصل الحج القصد للزيارة قال الشاعر: 
(يحجون بيت الزبرقان المعصفرا). وخص في تعريف الشرع بقصد بيت الله تعالى: إقامة للنسك 
فل الحج والجج واج معدن راحج ابم وم اج لاڪ“ هو يوم النحر ويوم عرفة 
وروي: العمرة الحج الأصغر. والحجة الدلالة المبينة للمحجة أي القصد المستقيم الذي يقنضي 
صحة أخذ النقيضين, قال تعالى: (فَيلهِ الحُجة )۳۳ 

ومن هذا نقول: لقد اجتمعت كل من معان القصد والزيارة وإقامة النسك في مصطلح 
حج وهذا الذي جرنا إلى القول بان كلمة حج عربية أصيلة كانت تستعملها العرب للدلالة على 
القصد والزيارة للبيت (يحجون بيت الزبرقان المعصفرا) فجاء القرآن الكريم ووظفها على ما 
كانت عليه عند العرب بالأصالة وزاد لها معنى فرعيا هو إنامة النسك. وعلى هذا فلا نرى في 
العربية كلمة جمعت هذه المعاني الثلاثة المذكورة غير كلمة حج» فلو أبدلناها بكلمة فصد لنقص 
المعنى واختل ولو أبدلناها بكلمة زار لانتفى أداء النسك؛ وعليه فكلمة حج هي الصا حة في هذا 
المقام لأداء هذه المعاني جملة وني تكامل؛ وهذا -برأينا- يعد من الدقة التى توجب انعدام 
الترادف في لغة القرآن خاصة واللسان العربي عامة؛ وعليه فلا ترادف بين المصطلحات المذكورة 
آنقا. 


۳۸۰ 


# النسك: 

قال الجوهري: النسك العبادة والناسك العابد؛ وفد نسك ينسك بالضم نسکا بوزن 
رشد وتنسك أي تعبد ونسك من باب ظرف صار ناسكاء والنسيكة الذبيحة والجمع نسك 
بضمتين ونائك. 

تقول نسك لله ينسك بالضم نسكا بوزن رشد والمنسك بفتح السين وكسرها: الوضوع 
الذي تذبح فيه النسائك» وفری» بهما قوله تعالى: وَل ام جَعلنَا مسك“ . وقال 
أحمد ابن فارس: النون والسين والكاف اصل صحيح يدل على عبادة وتقرب إلى الله تعالىء 
ورجل ناسك. والذبيحة التي يتقرب بها إلى الله نسيكةء والمنسك: الموضع تذبح فيه النسائك. 
ولا يكون ذلك إلا في القربان *. وقال الراغب الأصفهانى: النسك العبادة والناسك العابد 
وأختص باعمال الحج والناسك موائف النسك وأعماهاء والنسيكة مختصة بالذبيحة وقال تعالى: 
(یذیه من مریم أو صَدَقَةٍ أز سل لفَإِذًا فمیثر سکم «(مسک هم 
تایکوه۳۳6. وقد اخذ تعریفه هذا عن الامام الجوهري قبله كما راینا قبل و-برآینا- بين 
النسك والقربان فروق وتباین في المعاني والدلالات. ولا أدل على ذلك أن القرآن الكريم قد 
ميز بينهما في الاستعمال. وقد أخذ تعريفه هذا عن الامام الجوهري قبله كما رأينا. 

قال الراغب الأصفهاني: والقربان ما يتقرب به إلى الله وصار في التعارف اسما للنسيكة 
التي هي الذبيحة وجمعه قرابين» قال تعالى: (ٍذ قربا فزنانا6 ۳ وقال: (حَت ياتا بقزتان 
أله اشا فمن قوم قربان الملك لمن يتقرب بخدمته إلى الملك ويستعمل ذلك في الواحد 
والجمع ولكونه في هذا الموضع جمعا قال: آهة. 

والتقرب: التحدي ما يقتضي حضوة وفرب الله من العبد هو بالافضال عليه والفيض 
لا بالمكان. ويستعمل في المكان وفي الزمان وني النسبة؛ وني الخطوة وفي الرعاية وفي القدرة. 

فاختيار لفظة نسك في هذا المقام دقيق جدا ذلك أن ظرف الحج هو ظرف خاص 
ومتميز وهو ظرف عبادة وتقرب إلى الله بالشعائر في زمن مخصوص ومكان محدود قال تعالی: 
(فلا رَقْتَ ولا فُسُوقَ ولا جذال فى لح ۳" ولا اجتمع معنى العبادة والنسيكة في الحج عبر 
عنهما بالنسك» وهي لفظة لا تطلق إلا حالة تلبس الفرد بالعبادة الممخصوصة في الزمن 


۳۸۱ 


المخصوص لذلك قالوا: ناسك وأرادوا به العابد قالوا: نسيكة وأرادوا بها الذبيحة» وقالوا 
النسك وهو الموضع الخصوص للذبيحة أما القربان فهو يتقرب به من غير أن يكون في حالة 
عبادة. بمعنى أنها مفردة عامة» تطلق على عموم ما يتقرب به إلى الله من ذبائح وغيرهاء وهذا ما 
يجلي دور المكان والزمان في اختيار وتوظيف المفردة الدقيقة» وهذا برأينا هو الإحكام عینه. ومن 
هنا نقول بعدم الترادف بين المفردتين النسك والقربان إذ أن لكل مقامه ومدلوله الخاص» 
والفروق بينهما واضحة. 


* المدي: 

قال الجوهري: واهدي ما يهدى إلى الحرم من النعم. يقال مالي هدي إن كان كذا وهو 
مين والمدي أيضا على فعيل مثله؛ وقرئ (حتى يبلغ احدي محله) تخففا ومشدداء والواحدة هدية 
وهدية. وقال: الحدي الرشاد والدلالة يذكر ويؤنث يقال هداء الله للدين هدى. وقوله تعالى: 
اَم ید م6 فال ابر عمرو ابن العلاء: معناه أولم يبين لهم. وهديته الطريقة إلى الدار. 
وقد ورد هدى في الكتاب العزيز على ثلائة أوجه معرى بنفسه كقوله تعالى: (آهدتا الصٍرّطً 
لْمُسْئَقِم6”*”' وقوله: وَهَدَيمَهُلنَجَدَينِ)”'"' ومعدى باللام (الَْمَدُ به النرى هدنا هدا(" 
ومعدى بای (وآهدتاً إن سوام لرل ويقال ما أحسن هديته بكسر افاء وفتحها أي 
سيرته وني الحديث (آهدوا هدي عمار)"" . وقال أحمد بن فارس: آفاء والدال والحرف العتل 
اصلان أحدهما التقدم للارشاد والاخر بعثة لطف (التحفة واهدية). 

نالارل نرطم: هدیته الطریق أي تقدمته لارشده. والثاني اهدیة: ما آهدیت من لطف 
إلى ذي مودة ومن الباب الحدي: العروس وقد هديت إلى بعلها هداء قال الشاعر: 


فان تكن النساء بات * ۰ فحق لكل مصنة هداء 
وافدي والهدي ما آهدي من النعم إلى الحرم قربة إلى الله. يقال هدي وهدي وقال الشاعر: 


وطريقة أبن العبد كان هديهم ‏ * ** ضریرا صمیم فذاله بمهند 


TAY 


أما المهموز فمن غير هذا القياس وأكثره يدل على السكون وهدا هدوا أي سکن""". وقال 
الراغب الأصفهاني والهدي مختص با بهدی إلى البيت قال الأخفش: والواحدة هدية. قال 
ويقال للانشی هدي كأنه مصدر وصف به وقال تعال:(قان ارتم فما یسر من الذي )1 
هديا بیغ الكتبَةِ6”"» (وَآمَذى والتتید۳6 (وَامَدَىَ مَعَكُوكا4”, والهدية غتصة 
باللطف الذي بهدي بعضنا إلى بعض ... والهدي يقال (والحدي في العروس). 

وما يستخلص مما عرض هو أن كلمة افدي في هذا المقام أنسب من غيرها وأحكم 
ذلك أنها تحمل دلالة الهدي والمدي وافداية معا. أما الأولى فالهدي هو ما يهدى إلى الحرم من 
النعم قربة لله تعالى أما الثانية فهي المدية ليحضى محبة ومقربة من الله فكأنها هدية إلى الله من 
عبده والني 8 يقول في الحكمة من اهدية. (تهادوا تحابوا رالثالثة هي: هداية الطريق الذي 
سنه الأنبياء من قبل ورضيه الله لعباده المؤمنين. وفي إهداء الحدي إلى الحرم هداية من الله لعبده. 
وهنا تحصل الدلالة اللغوية للكلمة على حد قول ابن فارس الذي سبق ولو عبر الله عنها 
بالنسيكة ما أفادت المعنى الذي آفادته هدي» ولو عبر عنها بالذبيحة لانتفت منها معاني المداية 
وامدية. ومن هنا علمت ألا ترادف بين هذه المفردات وأن الفروق بينها ظاهرة ودور المقصد في 
بلورة صيغة المفردة ظاهر في كلمة اهدي إذ المقصد هو هدية من النعم إلى الحرم أما النسيكة فهي 
ما يذبح إلى الله في حالة العبادة قصد التقرب إليه وقد فصلنا هذا من قبل. 


# الفدية: 

قال الجوهري: الفداء إذا كسر أوله يمد ویقصر؛ وبالفتح يقصر لا غيرء وفداه وفاده 
أعطى فداء» فأنقضه. وفداه بنفسه وفداه تفدية قال له جعلت فداك. والفدية والفدى والفداء. 
كله بالمعنى”*". وقال الراغب الأصفهاني: والفداء والفداء حفظ الإنسان عن النائبة با يبذله 
نه . قال تعالى: فإ ما بعد اما فد ویقال فدیته مال وفديته بنفسى ١»‏ وفاديته بكذا 
2F, 3‏ 7 وء و و ۰ ۰ 5 ۲ ۳ ۰ 
قال تعالى: (وفدیته بذنم عضيس" وافتدى إذا بذل ذلك في نفسه والفاداه هو أن يرد أسرى 


العدى ويسترجع منهم من في أيديهم وما يقي به الإنسان نفسه من مال يبذله في عبادة قصر فيها 


۳۸۳ 


يقال له فدية ككفارة اليمين وكفارة الصوم. (١‏ لَفَِيَةٌ ي مینز صَدَقَةٍ أو سد وقال أيضا: 
ية ام يشكين76”"'"'"'. ومن هذا نقول إن مصطلح (فدیة) في القرآن يراد به كل ما يقي 
به الإنسان نفسه من شيء يبذله في عبادة قصر فيها سواء كان هذا الشيء مالا أو صياما أو نسكا 
... الخ؛ وهي كثيرة . غير أن الفدية تتباين وتتمايز أدواتها ووسائلها من مقام إلى آخر ومن 
عبادة إلى أخرى ففي مقام وعبادة الحج تنحسر الفدية في الصيام. وهو عبادة مطهرة للروح 
ومزكية للنفس (لعلكم نتفون). 

أو (الصدقة) وهي عبادة مطهرة للنفس ومزكية للررح قال تعالى: ارخذ ین وم 
صَدَقَةٌ تُطَهْرُهُمْ زترکیم با6 ۳ أو النسك وهو الذبيحة لله وهي قربان لله مطهر للنفس ومزك 
للروح. 

فكان الصيام فدية مراعاة للفقراء من الحجيج الذين لا يجدون ما ينفقون. وكانت 
الصدقة فدية للوسطاء من الناس والعاجزين عن الصيام وكان النسك للأغنياء القادرين وني كل 
ذلك مطهرة وتزكية» وفي كل ذلك منفعة وتحقيق مصلحة. ونلاحظ أن ترتيبها محكم ودفيق فمن 
غير القادر (العاجز) إلى القادر التوسط إلى الفادر الغني رهده كلها شرائح محج بيت الله كل 
عام. ونری هنا أن الفدية باللفس غير صالحة في هذا القام رغم آنها فدية لأن القاعدة الشرعية 
في القرآن تقول: ولا تَلفُوأً يديك إلى َة" هذا من جهة ومن جهة ثانية إن احکام الله 
الشرعية من عبادات ومعاملات ل تكن للناس إلا رحمة تحقق لهم المصلحة وتدفع عنهم المفسدة. 
إذا فالفدية هي الصیام. والصدقة والنسك. وعلى هذا نقول الفدية ما يقي به الإنسان نفسه من 
صيام أو صدقة أو نسك يبذله في عبادة قصر فيهاء والتقصير يكون ناجما عن مرض أو أذى 
بالراس على حد الآية الكرية. 

ولا كان الصيام خارجا عن الحج» وكانت الصدقة خارجة عن الحج» وكانت النسك 
خارجا هو أيضا عن الحج سمي بالفدية لأن الانسان فيها يبذل قصارى ما عنده ويزيد فکانه 
يؤدي الحج ويصوم أو يتصدق أو ينسك فتكون الفدية ساقطة على ما زاد عن الفريضة 
المقصودة وهي الحج. ومن هنا فهي كلمة جامعة لخصال كثيرة وشاملة لمعاني عديدة ولا يمكن 
لصطلح النسك أو الصيام أو المال أن يقوم مقامها في الدلالة والعنی والمقصد وعليه فلا ترادف 
بين الفدية وهذه المصطلحات الثلاث. 


۳۸ 


۰ أحصرتم: 

قال احوهري: حصره يحصره حصرا ضيق عليه واحاط به وبابه نصرء والحصير أيضا 
احبس قال تعالى: وَجَعَلَا جَهَمْ إلكفرين خصیر۲۳6 والحصر العي وهو أيضا ضيق الصدر. 
يقال حصر صدره أي ضاق وبابها طرب. اما قوله تعالى: (حصرّث صَُدُورْهة)”*" فاجاز 
الأخفش والكوفيون أن يكون الاضي حالا ول يجوزه سبيويه إلا مع (فد)» وجعل حصرت 
صدورهم على جهة الدعاء عليهم وكل من امتنع من شيء فلم يقدر عليه فقد حصر عنه. قال 
ابن السكيت أحصره المرض أي منعه من السفر أو من حاجة يريدها قال تعالى: رن 


با قال: وقد حصره العدو خصر ونه أو ضيقوا عليه وأحاطوا به وبابه نصره. فال 


ابو عمر: حصره الشيء واحصره حبسه” ". وقال امد ابن فارس: الحاء والصاد والراء اصل 
واحد وهو الجمع والحبس والنع. واحصر العي: كان الکلام حبس عنه ومنع منه. واحصر 
وهي الضيقة الاحلیل والقیاس واحد. فأما الاحصار فان يحصر الحاج عن البيت لرض أو نحوه 
وناس یقولون حصره الرض واحصره العدو" ". وهو الراي الذي نوافق عليه إذ تباين العاني 
موجب لتباین الصیغ والالفاظ. وقال الراغب الاصفهاني: الحصر التضیق قال الله تعالى: 
(رآخصروهم) ۰ أي ضيقوا عليهم. وال لوجعلا جَهُمْ بلگفرین حيرا“ أي حابسا 
قال الحسن معناه مهادا كأنه جعله الحصير الرمول فان الحصيرا سمي بذلك لحصر بعض طافاته 
على بعض. قال لبيد: 
(ومعا) غلب الرقاب كأنهم * » ٭ جن لدی باب ابص يام ) 

لمن اراد أن يمنعه من الوصول إليه. وقوله تعالى: لوَسَيْدًَا وَحَصُورًا)“ فالحصور الذي لا يأني 
النساء أما من العنة وإما من العفة والاجتهاد في إزالة الشهوة والثاني أظهر في الآية لأن بذلك 
یستحی احمدة واحصر والاحصار المنع من طريق البيت فالاحصار يقال 5 المع الظاهر 
کالعدو. 


۳۸6 


والمنع الباطل كالمرض والحصر لا يقال إلا في المنع الباطن فقوله: لفن حمر )00 
حمول على الأمرين وکذلك فوله: (للفترآ, للویرت ا 5 بل )۳ قوله: ( ار 
جاءوکم حصرت صدورهم )۳ أي ضاقت بالبخل وابین» وعبر عنه بذلك» كما عبر عنه 
بضيق الصدر وعن ضده بالر والسعة "۳ 

فمما سبق نلمس مرة آخری هذه الدفة احکمة في توظيف الفردات القرآنية ذلك أن 
مفردة (احصر) تفید دلالة النم الظاهر والنع الباطن ویظهر الفرق بینها وبين حصر في البنی 
والعنی بدفة إذ أن حصر تفید دلالة المنع الباطن فقط کالرض ونحوه آما أحصر فتفید دلالة النم 
الظاهر کالعدو ونحوه. وعند قوم تجمع بینهما وکلاهما يشترك في معنی جامع كل هو التضییق 
والمنع. ویفترقان کون الأولى باطنا والثانية باطنا وظاهرا عند قوم وظاهرا فقط عند آخرین 
وتحليل الرأي هلا كالآتي: 

إن صيغتى حصر وأحصر تشابهتا في الأصول الثالثة فكان عندئذ المعنى العام الجامع 
والمشترك واعني التضبیق والمنع فلما افترفتا في حروف الزيادة فزيدة الألف فصار أحصر زيد في 
معناهاء على حصر فصارت أحصر تعني المنع الظاهر والمنع الخفي بينما حصر اقتصرت على 
المنع الباطن فقط وني الاختلاف الصيغتين اختلاف في المعنيين ومن هنا كان القرآن الكريم دقيقا 
حين توظيفه صيغة أحصر دون حصر في هذا المقام بالذات. ومن هنا أيضا علت ألا ترادف بين 
المفردتين. 


# استيسر: 

قال الجوهري: تبسر له كذا واستيسر له بمعنى أي تهیا"". وقال أحمد ابن فارس: آلیاء 
والسين والراء أصلان يدل أحدهما على انفتاح شيء وخفته والآخر على عضو من الأعضاء. 
فالأول اليسر ضد العسر واليسرات: القوائم الخفاف ويقال: فرس حسن التيسور اي حسن نقل 
القوائم قال الشاعر: 


فد بلوناه على علاته * ** وعلى التيسور منه والضمر 


وين البابم صرت الحم إذا كار كه ls‏ 


۳۸۹۱ 


هما میدانا يزعمان وإلثما ‏ # *# ##ح يسوداننا إن بيسرت غناما هما 


ويقال رجل يسر ويسر أي حسن الانقياد. واليسار الغنى وتيسر الشيء واسئيسر ويسر 
مكان””'" وقال الراغب الأصفهاني: اليسر ضد العسر قال تعالى: يريد آله کم یر لا 
رید بکم الع وقال: (سبَجعل له بَعْدَ افوس ب (زستقول له, ينامرا 1 
۳" وقال: (فالبريت یُنرا۳6. وتیسر کذا واستبسر اي تسهل. قال: «فِن أَحصتم فَمَا 
آستیسرین آقذی۳6 وقال: قاروا ما رنه اي تسهل وتهياء ومنه أيسرت المرأة 
وتبسرت في كذا أي سهلته وهیانه قال تعالى: (وَلَْقَد سنا آنفرءان بر وفال: (فانما 
یره بلاینک6 ۳ والیسری: السهل وقوله: یره ری ۲۳6 یره شر 
0 نهذا وان كان اعاره لفظ التبسير فهو على حسب ما قال الله عز وجل: ره داب 
ا 

ومن هذا العرض المركز في بيان الدلالة اللغوية لفردة (استيسر) تخلص إلى القول بأن 
تيسر واستيسر اشترکا في الأصول الثلاثة وفي معنى نسهل على حد فول الراغب الأصفهاني في 
معجمه والجوهري في صحاحه وأبن فارس في مقاييسه إلا أنه بالتعمق الدقيق والملاحظة 
السديدة نرى أنهما متميزان ومتباينان وأن كل واحد منهما فد خص عنى لا يقوى على أدائه 
الأخر إذ أن القرآن الكريم كان دائما دقيقاء في استعمال الصیفتین» قال في الأولى: فاقوا ما 

وتكون هذه الصيغة في البعض من الكل. وقال في الثانية:(هَمَا أَسْمَيْسَرَينَ آهذي) ''. 
وتكون هذه الصيغة في الكل اليسير والسهل ونضيف أن اختلاف الجنسين يوجب في لغة الفرآن 
اختلاف الصيغتين فتكون تيسر لا هو معنوي عقلي غير محسوس ولا ملموس وتكون استيسر لا 
هو مادي وحسي ملموس. ومن هنا نقول في تيسر أنها تحمل دلالة بعض ما تيسر لكم من 
القرآن فراءة واستيسر تحمل دلالة الكل الميسر أي أهدوا هديا ميسورا في متناولكم وقدرتكم. 
وعليه فلا ترادف بين تيسر واستيسر وأن لكل صيغة دلالتها الخاصة. 


TAV 


٭ آفاض: 

قال الجوهري: قال الأصمعي لا يقال فاض الرجل ولا فاضت نفسه إنما يفيض المع 
والماء وأفاض الماء على نفسه أي أفرغه؛ وأفاض الناس من عرفات إلى منى أي دفعوا وكل دفعة 
إفاضة والفيض نيل مصر ونهر البصر ایضا" ". وفال الراغب الأصفهاني: فاض الاء إذا سال 
منصباء قال تعالى: تر أعيْهُمْ تفیض برت المع وافاض إناءه إذا ملاه حتى اساله 
رانضته. قال تعالى: (أنْ أفيضواً غلیتا ین أَلْمَآي"'. ومنه فاض صدره بالسرء أي سال 
ورجل فياض أي سخي ومنه أستعير: أفاضوا في الحديث إذا خاضوا فيه قال تعالى: مکی 
منز فبه عَذَابُ عَظِم)" '". وقال: هام بما ُفیضون فیه۳6 ۱ وقال: (إذ يصون 
فيه)'''". وحديث مستفيض متشر والفيض الماء الكثير يقال: إنه أعطاه غيضا من فيض أي 
فلبلا من كثير» وقوله: (أقضئم ين غرفسی6 اي دفعتم منها بكثرة تشبيها بفيض 
ای 

ومن هذا نری أن مصطلح انضتم دقيق الدلول ومحكم الاستعمال إذ یتعذر لصطلح 
آخر أن يحمل دلالته ذلك أن القام مقام حج» والحج مزغر عالي شبیه بيوم الحشر والنشر 
03 جراد مد قال تعالى: لزان فى الناس باج ا رجالا وَعَلَىْ ڪل ضایر 
با بن گنج عَمِق)!!1". وبالتالي فعدد الخلائق كثير وكثير جدا إذ لا يناسب المقام هذا 
إلا فعل يحمل دلالة الكثرة الكثيرة وکذا دلالة التوجه إلى الکان القصود؛ وهذان الدلولان لا 
ترقى إلى التعبیر عنهما الأفعال التالية: 

(توجهوا)- و(أقصدوا)- و(آنزلوا»- لأنها جیعا حصورة دلالتها في القصد والتوجه الى 
المكان العلوم. وقد تقول لعشرة من الناس او مائة منهم إذا فضیتم مناسککم فتوجهوا او انزلوا 
أو أقصدواء لکن لا يجوز لك أن تقولا في مقام اللایین من البشر لأن المقامين مختلفان عددا 
وتضاريساء والدقة تطلب منك هنا إحكام التوظيف للمفردات والاستعمال لما بدقة وذلك 
باختبار الأنسب لهذا المقام وليس حینثذ إلا افیضوا الدالة على الكثرة والحركة معا ضف إلى 
ذلك أن التوظيف الحسن للمفردة هو ما راعى المقصد منها إذ هذا الأخير له دور بالغ في انتقائها 


۳۸۸ 


وني بلورة الصيغة البيانية في القرآن الكريم؛ فالمقصد من اختيار هذه المفردة (أفيضوا) هو إبرازا 
للكثرة المتدفقة والمندفعة والمتوجهة من عرفات إلى منى» ومقام الحج تناسبه هذه المفردات 
الخاصة والمتميزة؛ ويضاف إلى هذه الدقة لين عَرفستٍ هو جبل وفيضان الاء يكون أقوى 
وأعظم إذا فاض من الجبل وهو موطنه الأصلي. والحج عرفة كما قال ##: أي من أعلى إلى أدنى 
وهي برأينا صورة الفيضان الحقيقية. لذلك صلحت (افیضوا) في هذا الموضوع من حيث | 
تصلح غيرها الذي ذكرنا قبل وعليه فلا ترادف بين أفيضوا و(توجهوا) و(أقصدوا) و(آنزلوا) إذ 
الكل له دلالته الخاصة والدقيقة. 


« فضيتم : 

قال الجوهري: القضاء الحكم وقضى يقضي قضاء حكم ومنه قوله تعالى: (وَقَضَى 
رَبك ألا تَعْبُدُوا لَه ۰۳۳۳۱ وقال امد ابن فارس: القاف والضاد والحرف المعتل اصل 
صحيح يدل على إحكام وإتقان أمر وإنفاذه لجهته قال تعال: (ْقَضهُنْ سَبْمْ سَمُيْوَاسْر في 
من اي أحكم خلقهن قال الشاعر آبو ذثيب: 


رعلیهما مسرودنان تضاهما # 4 »6 داود ار صنع السوابغ تبع 
ولذلك سمي القاضي قاضيا لأنه يحكم الأحكام وينفذها”*"''. وقال الراغب الاصفهاني: 
قضى القضاء فصل الأمر قولا كان ذلك أو فعلا وكل واحد منهما على وجهين إلا هي وبشري 
فمن القول الإلهي: (وقتی لت ألا تَعْبُدُوَا له إيَاهْ6"'". اي امر بذلك. (وَقَضَيَنآ ال ب 
إسْروِيلٌ فى آلکتب6 ۳ فهذا قضاء بالإعلام والفصل في الحكم أي أعلمناهم وأوحینا إليهم 
وحيا جزما. 

ومن القول البشري: نحو فضی الحاكم بكذاء فان حكم الحاكم يكون بالقول ومن 
الفعل البشري (نرذ 2 1 2 OE‏ 


۳۸۹ 


وما يستخلص من هذا العرض أن مفردة فضيتم دفيقة ومحكمة الاختيار والاستعمال إذ 
تدل أولا على الإحكام والاتقان وثانية على الإنفاذ والانهاء وهذا أمر يناسب طبيعة أحكام 
الحج ومناسکه» اد يجب أداؤها بإتقان وإحكام وعلى ام وبشروطهاء والا بطلت؛ ذلك أن 
الإحكام موجب للخشوع والتفوی وحسن الاعتبار. أما السرعة في الفعل من أجل الإنفاذ فقط 
لا تؤدي الدلالة الكاملة وكذلك أنفذتم لا تقوی على آداء المعنى الصحيح الحكم الذي تحمله 
صيغة فضيتم كما ذكرنا وعليه فلا ترادف بين قضى وأنهى وأنفذ فاعرف ذلك. 


# الفسوق: 

قال الجوهري: فسقت الرطبة إذا خرجت عن تشرها وفسق الرجل يفسق ویفسق 
أيضاء عن الأخفش فسق وفسوقا أي فجر» ويقال فسق عن أمر ربه أي والفسيق الدائم الفسق 
والفوبسقة: الفارة» ويقال في النداء: يا فسق» برید يا أيها الفاسق ...۰۳ وقال الراغب 
الأصفهاني: فسق فلان خرج عن حجر الشرع وذلك مثل قولحم فسق الرطب إذ خرج عن 
فشره وهو أعم من الکفر والفسق يقع بالقلیل من الذنوب وبالكثير لكن تعرف فيما كان كثيراء 
وأكثر ما يقال لمن التزم حكم الشرع وأقر به ثم أخل بجمیم أحكامه أو ببعضه. وإذا قيل للکافر 
الأصل فاسن فلأنه أخل بحكم ما التزمه العقل أو اقتضته الفطرة» قال تعالى: (ففسق عن امر 
َيه)''''". وفال: فَفَسَقُوأ ِيا6”*'''» وفال:وَمَن کف بَعدَ ذلك قاوتبت هم الْفسفون)۳۳ 
أي من يستر نعمة الله فقد خرج عن طاعته فالفاسق أعم من الكافر والظالم أعم من الفاسق قال 
ابن الأعرابي: لم يسمع الفاسق في وصف الإنسان في كلام العرب وإنما قالوا: فسقت الرطبة عن 
كر 

وما نلحظه على هذه المفردة فسوق في هذا المقام أنها دقيقة الدلول ومحكمة الإستعمال. 
إذ هي تحمل دلالة الخروج عن حجر الشرع» وغالبا ما يكون استعماا لمن التزم حكم الشرع 
وأقر به ثم آخل ببعض أو جميع أحكامه. وهذا هو الأصل في المدلول فالحجيج كلهم أقروا 
بالشرع والتزموا به ومن خرج عن بعضه في الحج یکون قد فسق. ولا يكون هنا مصطلح (كفر) 
ولا (ظلم) لأن هذين لهما مقامهما وظرفهماء فالكفر مثلا هو جحود اصل من اصول الدين 


۳۹۰ 


كالإيمان بالله وتغطيته نكرانا لأن أصل الكلمة عند العرب تطلق على الفلاح الذي يدفن الحبة 
في التراب وبغطيها أي وقد سمي بالکافر» ومن هنا علم عدم مناسبة كفر لمقام الحج وعلم 
مناسبة فسى للسياق والمقام وعليه فلا ترادف بين فسق وكفر وظلم فاعرف ذلك. 


» العدال: 

قال الجرهري: جادلة خاصمه مادلة وو جدالا والاسم الجدل وهو شدة 
الخصومة”*'". وقال أحمد ابن فارس: الجيم والدال واللام اصل واحد وهو من باب استحكام 
الشيء في استرسال يكون وامتداد الخصومة ومراجعة الكلام وهو القیاس الذي ذکرناه" . 
وقال الراغب الأصفهاني: الجدال هو الفاوضة على سبيل المنازعة والمغالبة» واصله من جدلت 
الحبل أي احکمت فتله. ومن الجديل وجدلت البناء أحكمته ودرع مجدولة والأجدل الصقر 
الحكم البنية. والمجدل القصر امحکم البناء ومنه الجدال فكأن المتجادلين يفتل كل واحد الأخر عن 
رأيه وقيل الأصل في الجدال الصراع وإسقاط الإنسان صاحبه على الجدالة وهي الأرض 
الصلبة. 

قال تعال: (وَجْدلهم بای هی اخس( وقال: (لأزيرت لورت ف ٤ات‏ 
لنه)"'''. وقال: وگن اسن آکنرشن, جذل۳۳۳6 وقال:لإمَا مرو لك إل جُد۹ْ6 ۳۳ 
وفال: (ولا جدال فى الحَجْ6 ۳ وقال: نوخ قذ جَدلننا فصت جدزن)۳۲۳۳. 

من هذه الوقفة اللغوية على العاجم العربية في كلمة جدال نتبين مرة آخری دفة في 
الدلول وإحكاما في الاستعمال للمصطلح. إذ أن الحج تشهده خلق كبيرء وفي الخلق أفراد 
ومذاهب. وني تأدية المناسك أراء ومذاهب. وعلیه فجو مثل هذا هو مرتع خصب للجدال. 
والخصومة والاستبداد بالراي فإذا حصل ذلك واشتد ذهبت معاني الوحدة والقوة والأخوة 
والتقرى وكل هذه العاني هي من مقاصد الحج الكبرى. قال تعالى: ولا روا فََفْسَلُوا 
مب رك" وني إثبات نزوع نفس الانسان إلى الجدال قال تعالی: (وكانَ الإنتسي 
ار سىء جذل۳۳6 ولا كان الجدال لا يات بابر لا صغيره ولا كبيره نهى عنه الله بل 
نهى حتى آمل الکتاب» قال تعال: (ولا درا أهل لتب إلا الى من اخس" 


۳۹۱ 


وقال: (وَجَدِلْهُم بالتى هی اخَن) " ومن هنا كان استعمال لفظة جدال في هذا المقام 
أحكم من غيرها لأن أصلها هو الصراع وإسقاط الإنسان صاحبه على الجدالة. وهي الأرض 
الصلبة وهذا المعنى لا تؤديه صيغة المنازعة ولا صيغة المخاصمة ولا المفاوضة لأنها لا تتوفر 
بدفة على معاني المجادلة كما رأينا وعليه فلا ترادف بينهما. 


# المناسك: 

قال الراغب الأصفهاني: النسك العبادة والناسك العابد واختص باعمال الحج. 
والمناسك مواقف النسك واعماها» والنسيكة مختصة بالذبيحة قال تعالى: ( فَفِدَيَةُ ین یام او 
صَدَقَةٍ او شلك ل وفال: ) قدا 0 ل 4 اه وفال: مک 9 
تاه لوا وفال ین منظور: فالمناسك فشك ومنسك بمتح السيئ وكسرهاء 
وهو التعبد ویقع على الصدر والزمان والکان ثم سمیت آمور الحج كلها مناسك. والنسك 
فال الشاعر : 


لا ينبت الرعی سباخ عراعر * » #*# ولا نسکت بالاء ستة آشهر 


وارض ناسکة خضراء حدیثه الطر فاعلة بمعنى مفعولة والنسيك الذهب والنسيك 
الفضة. 

عن علب النسيكة القطعة الغليظة منه ابن الأعرابي: النسك مبائك الفضة. وکل 
سبيكة منها نسیکة. وفیل للمتعبد ناسك لأنه خلص نفسه وصفاها لله تعالی""". وسمبت 
احکام الحج مناسك لان القصد الأكبر منه هو التزكية والتصفية للنفوس والأرواح» فکان 
الناسك في الحج یکون قد خلص نفسه وصفاها من دنس الأثام كالسبيلة الخلصة من الحبث؛ 
فتکون بذلك كلمة (نسك) حملت مدلول الذبيحة قربانا لله ومدلول العبادة الخلصة ومدلول 
التزكية والتصفية للنفس من الدنس والائای نما لا تقوی على حمل دلالته الصطلحات التالية: 
العبادة والأحكام. والشعاثر إذ لكل مدلوها الخاص ومقامها التمیزه ومن هنا يتبين الا ترادف 
بين مصطلح (مناسك) والفردات الأخرى کالعبادة والأحكام والشماثر التي قد یظن أنها من 
العر ادنات. 
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« فادکروا: 

فال أحمد بن فارس: ذکرت الشيء خلاف نسيته ثم حمل عليه الذكر باللسان فيقولون 
اجعله منك على ذكر بضم الذال أي لا تنساه» والذكر العلاء والشرف وهو قياس 
الشرف " ". وقال الراغب الأصفهاني: الذكر تارة يقال ويراد به هيئة للنفس بها يمكن للإنسان 
أن يحفظ ما يقتنيه من المعرفة وهو كالحفظ إلا أن الحفظ يقال اعتبارا باحترازه والذكر يقال 
اعتبارا باستحضاره وتارة يقال لحضور الشيء القلب أو القول ولذلك قيل الذكر ذكران ذكر 
بالقلب وذكر باللسان وكل واحد منهما ضربان ذكر عن نسيان وذكر عن غير نسيان بل 
عن ادامة الحفظ وكل قول يقال له ذكر فمن الذكر باللسان قوله تعالى: (لَقَدْ ارتا (آیکم 
ڪيا فيه ذكر44''' ومن الذكر بالقلب واللسان معا فوله: درو اله کد کرک 
کم از امد ذکرا)۳ وقوله: قاذ ڪرو اله ند لْمَمَْر ألْحَرَامِ) والذكرى هي 
کثرت الذکر وهي أبلغ من الذکر قال تعال: دقن ری تفع )۲ 

ومن هذا العرض نلحظ الدقة في الدلول والاحکام في استعمال مصطلح (فاذکروا) 
الشامل للعدید من العاني في آن واحد نذکر منها الذکر باللسان کالتسبیح والتحمید والتهليل 
والتکبیر والقرآن والدعاء وأطايب الکلام والذکر بالقلب والذکر الذي هو خلاف النسیان 
والذکر الذي هو العلو والشرف وهي معاني كلها محتواة في فوله: (فاذکروا) ولا كانت مقامات 
الناس في الحج مختلفة ومتعددة لکثرتهم كانت آذکارهم تلفة ومتعددة کذلك تبعاء من داع إلى 
ذاكر إلى مسبح إلى متأمل إلى باك إلى مناد إلى مناج إلى تال للقرآن» فلو استعمل القرآن الكريم 
لفظة خاصة هذا المقام الكبير لما صلحت. كأن يوظف (سبحوا) أو (ادعوا) أو (انلواک ولو 
خصص بواحدة منها لبطل غيرها ولا شق على الناس الذين لا يعرفون القراءة كالأعاجم مثلا 
وهنا تنتفي الدقة في المصطلح القرآني المحكم وعلیه فليس من المصطلحات الشاملة والدفيقة 
والجامعة لهذا المقام سوى (فاذكروا) وزيادة على شموليتها فإنها متضمنة لعاني التيسير ورفع 
الحرج عن الناس ومن هنا فكل مصطلح من المصطلحات التالية: كالدعاء والقراءة والتسبيح 
والنداء والمناجاة والتكبير والتهليل والتحميد هي أجزاء من الذک والذكر يشملها جميعاء ومن 
هنا فلا ترادف بين الذكر وبين هذه المصطلحات سالفة الذكر. 
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# تصيسب: 

فال امد بن فارس: النون والصاد والباء اصل صحيح يدل على إقامة شيء واهداف 
الانتصاب في الاستواء يقال نصبت الرمح وغيره أنصبه نصبا وناقة نصباء مرتفعة الصدر 
وص یو بلع ال ل ا وت 
عليه دماء الذبائح للأصنام. وغبار منتصب أي مرتفع» والنصيب الحوض پنصب من الحجارة. 
والنصيب الحظ من الشيء يقال هذا نصيي أي حظي وهو من هذا كانه الشيء الذي رفع لك 
وأهدف. والنصبة جنس من الغناء لعله ما ينصب أي بعلى به الصوت. وبلغ الال النصاب 
الذي تجب فيه الزكاة كأنه بلغ ذلك المبلغ وارتفع إلبه؛ ويقول أهل العربية في الفتح هو النصب. 
كان الكلمة تنتصب في الفم انتصابا''*''. وقال الراغب الأصفهاني: النصيب الحظ المنصوب أي 
العین فال تعالى: الم تَرإل الذيرت أوئوا نصا نآلحجنب۳۳۳6. 

ولا كانت الحسنة ترفع صاحبها إلى أعلى المقامات جاء الجزاء مناسبا ها بدقة وذلك 
بتوظيف كلمة (نصيب) وهو الحظ من الشيء وهو من هذا كأنه الشيء الذي رفع لك 
واهدف. وفضلا على إقامة الشيء وأهداف في استواء وعلى معنى الرفعة فان كلمة (نصيب) لا 
تصاحب إلا لفظة (حسنة) أو ما جاء على معناهاء ومنه قوله تعالى: رین انا فى آلدئیا حستة 
فى لا جرة حسَعة وا عذاب لار وچ أُولتبك لهز تیب بَا كبوأ له ريح سَاب) 1*7 
ومنه فوله ایضا: من يَهْفُمْ عُفعَهٌ حَسَتهُ يكن لَه نیت ها**" لان الحسنة ترفع صاحبها 
والنصيب هو الحظ الذي يرفع إلى صاحبه من جراء الفعل الحسن. ومن هنا لا ترادف صبغة 
جا رجاب للحن ی ی ی يني 
في فوله تعالى: A)‏ من ی سَفْعَة سین له كفل 
يُنُهَاُ”*". ويقول الراغب الأصفهاني: فان الكفل هنا ليس بمعنى الأول وهو أن الكفل لما كان 
مركبا ينبوا براكبه صار متعارفا في كل شدة كالسيساء وهو العظم الناشىء من ظهر الحمار. 
فيقال لأحملتك على الكفل وعلى السيساء؛ ولأركبنك الحسرى الرزايا قال الشاعر: 


وحلناهم على صعبة زوراء * *» يعلونها ‏ بغیر وطاء 
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ومعنى الأبة من ينضم إلى غيره معينا له في فعلة حسنة يكون له منها نصیب. ومن ينضم إلى 
فعله كفيل يسأله كما قيل. من ظلم فقد أقام كفيلا بظلمه تنبيها أنه لا يمكنه التخلص من 
عقوبته”'"'". وفال أحمد بن فارس: والكفل في بعض اللغات الضعف من الأجر. وأصله ما 
ذكرناء أولا كانه شيء يحمله حامله على الكفل الذي يحمله البعير ويقال ذلك في الائم "۳ 

وبهذا التوضيح تتجلی دفة القران الكريم وإحكامه في توظيف المفردة. فالنصيب يقابل 
الكفل فهذا في الحسنة وذاك في السيئة أما مصطلح الجزاء فيجمع الحسن والسيى معا إذ تقول 
(جَرَاءُ وفاقا/ه"*'' في السبی وتقول (حَرَآُ س بل عَطَآءُ حِسَابًا4!”' في الحسن. وعليه فلا 
ترادف بين هذه المصطلحات في القرآن الكريم. 


# تفعلوا: 

ذكر الإمام الزخشري قولا حسنا يبين فيه الفروق القائمة بين (فعل) و(عمل) فقال: 
والفرق بینهما أن العمل أخص من الفعل فكل عمل نعل ولا بنعکس: وهذا جعل النحاة 
الفعل في مقابلة الاسم لأنه آعم. والعمل من الفعل ما كان مع امتداد لانه فعل وباب فعل لا 
تكرر وقد اعتبره الله تعالى فقال: (يَعْمَنُونَ لَه ما بَْ/۳۳4 حيث فعلهم بزمان وقال: 
ا(وَيفمَلُون ما یرون حيث يأنون با یزمرون في طرفة عين فینقلون الدن باسرع من أن 
یقوم القائم من مکانه. وقال تعالى: ما عَمِلَتْ يديت" وقال: (ومّا غملنه اندیهن۱6 
۳ فان خلق الأنعام والثمار والزرع بامتداد . وقال: الم َر كيف فعل رب باو" 
وفال: (وتیت لك كيف فعلتا E‏ فإنها إهلاكات وفعت من غير بطيء. وفوله: 
(وعَیوا الصلخت) ۳ ۰ حيث كان القصود الثابرة علیها لا الإتيان بها مرةء وقال: (وَافعَلُوا 
آل" بمعنى سارعواء وفال: (والنین هم لرکزة فملون۹ ۳ أي یانون بها على سرعة 
من غير توان في دفع حاجة الفقير» فهذا هو الفصاحة في اختيار الأحسن في كل موضع" ". 
وقال الراغب الأصفهاني: العمل فعل يكون من الحيوان بقصد فهو أخص من الفعل لأن الفعل 
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ينسب إلى ذلك وم يستعمل العمل في الحيوانات إلا في فوهم البفر العوامل؛ والعمل يستعمل 
في الأعمال الصالحة والسيئة؛ قال تعالى: إن ألذين :امئوا زوا آلصلخت6 ۳ لوَيجتى ین 
فرعت وَعَمَلِ)1""""» نهد عمل عرصلم) ۳۳ 

وقال في الفعل: الفعل هو التأثير من جهة مؤثر وهو عام لما كان بإجادة أو غير إجادة. 
ولما كان بعلم أو بغير علم وفصد أو غير فصد ولا كان من الإنسان والحيوان والجمادات. قال 
نمال رما تلو ین تيل :۳۳ وقال: وش بعل بت غذوکا و ٠")‏ 

ومن هذا الذي عرض في دلالة (عمل) و(فعل) نلحظ أن (عمل) اخص من (فعل). 
وان هذا الأخير هو عام لا كان باجادة أو غير إجادة وعلیه فكل عمل فعل ولا بنعکس وغذا 
جعل النحاة الفعل في مقابلا لاسم لانه أعم وعلیه نقول لا ترادف بين الصطلحین وآن لكل 
ظرفه وخاصیته ومقامه. 


# فضلا: 

قال الراغب الأصفهاني: الفضل الزيادة عن الاختصار وذلك ضربان محمود کفضل 
العلم والحلم» ومذموم کفضل الفضب على ما يجب أن یکون عليه؛ والفضل في احمود اکثر 
استعمالا من الفضول في الذموم. والفعل الثالث قد يكون عرضيا فيوجد السبیل على اکتسابه 
ومن هذا النوع التفضل المذكور في قوله تعالى: (وَالَهُ فصر صل بَعْضَكْرْ على عض ی آلززی)۳۳ 
يعوا فَضْلاً ن ET‏ يعني المال وما يكتسب .." وقد تلحظ من هذا أن القرآن 
ال (التجارة) ليبرز مدى ما تفضل الله به لعباده بهذه الرخصة 
في الحج ثم ليدل به على الفضل الذي هو زيادة في الرزق والكسب حتى يبقى الحج هو الأصل 
والأساس وهو الفرض. وما دون ذلك هو الفضل فلا ينصرف الناس عنه إلى اكتساب الرزق. 
ولا يجعلون منه فرصة السنة للاستكثار من المال والرزق الحسن. ومن ذلك يضيع الحج وتضيع 
مقاصده ومعنى هذا كله أن مفردة فضل في هذا القام جمعت معاني دقيقة منها الفضل في 
الزيادة ومنها الفضل الذي هو التفضل والتكرم على العباد. ومنها الفضل الذي هو الال 
والكسب وهذه كلها معان مرادة من لفظة واحدة. وهو الذي لا تقوى على دلالته لفظة (تجارة) 
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أو (مال). ولو عبر عنه بهذه المصطلحات (التجارة أو المال) لا نصب الناس إليها ولتركوا الحج. 
خصوصا دا علمنا ما للمال والكسب من مكانة في قلوب الناس وعليه تضيع مقاصد الحج. 
ومن هنا أحكمت مفردة (فضل) في الاية من حبث لم تصلح كلمة (تجارة) أو مال مذا القام 
الجليلء وعليه فلا ترادف بینهما. 


وخلاصة البحث: 
إن الفردة القرآنية في آية الحج محكمة غاية الاحکام في مبناها ومعناها وني مقصدهاء 
وذلك هو سر إعجازها مفردة ومرکبة. ونوجز بعض سمات الإعجاز البياني في المفردة الحكمة 
- الدقة في الاختيار والإحكام في الاستعمال. 
- التناسب والتعانق والتجاذب البديع بين المفردات. 
- العموم للعموم واخصوص للخصوص. والجزء للجزء والكل للكل. 
- في المفردة القرآنية المحكمة لا تفارق الدلالة الأصلية الدلالة الفرعية. 
- الصطلح القرآني الحكم قائم على قاعدة الثابت والمتطور في الدلالة. 
- الفردة امحکمة ذات معنی اصلي واحد ومعاني فرعية متعددة. 


# النحو والبلاغة في أية الحج: 

فوله تعالى: (وَأَْمُوأ اتج وَلْعُبرَة لَه الواو متعلقة با قبلها كما يقول النحاة فهي إما 
عاطفة للوجوب وإما للاستتناف والثانية آفوی عندي. والأولى ممكنة لاعتبار أن آيات القرآن 
الكريم متكاملة في أحكامها موضوعا ورتبة فبعد أن خلص من بيان أحكام الصيام شرع في بيان 
احکام الحج وذلك في قوله: (تلونک عن لهل ُن هن مرف لاس وَآلْحَيْ)””". وهي 
براينا مقدمة استهلالية للدخول في تفاصيل احکام الحج» لكن ظهر عائق أمنى على الحجيج؛ 
وهو صد المشركين للرسول الله 6 بالحديبية» ما جعل أحكام القتال تبين فور الجواب عن 
سؤال اختلاف الأهلةء ثم عاد بعدها إلى إتمام احکام الحج. وفي هذا الصدد يقول الأستاذ محمد 
رشيد رضا: اتصال هذه الآيات با قبلها جلي جدا لا سيما لمن قرأ ما تقدم من التفسيرء فان 
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آبات القتال السابقة نزلت في بيان أحكام الأشهر الحرم والإحرام والسجد الحرام» فكان الغرض 
الأول من السياق بيان أحكام الحج بعد سباق أحكام الصيام» لأن شهوره بعد شهره الذي هو 
رمضان» ولا أراد الني 8 العمرة وصده المشركون أول مرة بالحديبية» وأراد القضاء في العام 
القابل وخاف أصحابه غدر المشركين لهم واضطراره إلى قتالهم إذا هم نقضوا العهد وبدآوا 
بالقتال أنزل الله تعالى أحكام القتال بعد ذكر الحج في الجواب عن حكمة اختلاف الأهلة ثم عاد 
إلى إتمام أحكام الح””*". وهذا ما يؤكد عندي استئنافية الواو وإمكانية العطف. وهي هنا تفيد 
الربط والتفصيل لأن ما بعدها مفصل لأحكام الحج. 

وقوله (أتموا) تحمل دلالة الجزء الذي يحصل به وبغيره الكل أو دلالة الجزء الذي يتم 
به الوصوف. فهي هنا أبلغ من (أكملوا) وأنسب مع الحج. لأن الحج أحكام وليس حكما 
واحدا والحج في اللغة هو القصد على وجه التكرار ولي الشريعة وهو عبارة عن قصد البيت 
بالعمل الشروع من الإحرام والطواف والسعي والوقوف بالموقفين وغير ذلك قال الشاعر: 


(وأشهد من عوف حلولا كثيرة ‏ #«« يحجون بيت الزبرقان المزعفرا) 


ريعني يكثرون التردد إليه لسؤدده. والعمرة هي الزيارة أخذ من العمارة لأن الزائر 
يعمر الکان بزیارته. وهي في الشرع زيارة البيت بالعمل الشروع ”''. 

والإتمام يحصل حکما بعد حکم ونقدیم احج على العمرة من باب تقدیم الأصل على 
الفرع والفرض على التطوع. وفوله (لله) جار ومجرور لفظ الجلالة محكم الرتبة والوقع والعنی 
رالدلول وقد جاءت لتریل کثیرا من الدرن الذي علقه الواهمون بفريضة احج من فصد 
الکسب والتجارة والرباء والسمعة والجدال والرفث والفسوق وهي آمور حصلت عبر الزمان. 
لذلك جاءت لفظة الجلالة (لله) لنفي الدغل على الفريضة والاشارة إلى وجوب الاخلاصء 
فکان تأخبرها للدلالة على معنی الاخلاص ذاته ولو قدمت لدلت على الفرض دون 
الإخلاص وكذلك قوله تعالی في التقديم: وي على الئاس جج لیب من تطاغ َيه سبيلة €“ 
اعني يحمل دلالة الوجوب ومن هنا فالتقدیم له دلالته الخاصة والتاخیر له دلالته الخاصة 
والمتميزة ایضا وهذا برأينا من عين الاعجاز البياني في القرآن احکم. ولو قدمت في هذا الوطن 
لدلت على معنى بلاغي آخر كأن تقول مثلا (ولله أتموا الحج والعمرة) والعنی البلاغي هنا هو 
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التاکید على خاصية الوجوب أي وجوب الإتمام؛ وهذا يتنافى وأسلوب السياق القرآني القبلي 
فإذا دلت على الوجوب في حالة التقديم لا يصبح (لأتموا) المقام الأول الدال على وجوب 
الإقام. ثم هذا يتنافى مع المقصد الأول من الآية وهو التركيز على وجوب الإتمام لا على 
وجوب الحج إذ هذا الأخير قد نص عليه في موطن أخر وهو قوله تعالى: لويل على الئاس حح 
ی من آستطاغ یه سَبيلاًُ) وهو تركيب محكم للدلالة على وجوب الحج فرضه. وهذا ما 
يدل أن للمقصد في النظم القرآني الحكم دورا في بلورة الصيغة البيانية له ثم إذا كان تقديم (لله) 
يتنافى وأسلوب السياق القبلي في الآيات القرآنية فهو أيضا يتنافى وأسلوب السياق البعدي في 
الآيات التاليات وهي قوله ( فان أحصرتم 6 ”*". قال ابو بكر ابن العربي: الأعمال كلها لله 
خلى وتقدير وعلم وإرادة ومصدر ومورد وتصريف وتكليف. وفائدة هذا التخصيص أن 
العرب كانت تقصد الحج للاجتماع والتظاهر والتناضل والتنافر والتفاخر وقضاء الحوائج 
وحضور الأسواق وليس لله فيه حظ يقصد ولا قربة تعتقد فأمر الله بالقصد إليه لأداء فرضه 
واه 

وقوله: فان اخمرن): جملة شرطية والفاء هنا تفيد التعقیب وهي واقعة في جملة 
الشرط. قال الامام الزخشري: الفاء تفتضي الترئیب وتوجب وجود الثاني بعد الأول بغير 
مهل"۳. وقوله: ما آنتیزین آذی) ۲۳۳ هو جواب شرط وان هي شرطية جازمة تفید 
فيما بترجح أن یکون أو لا یکون. يقول الامام الزمخشري: لا تستعمل (إن) الا في العاني 
الحتمل المشكوك في کونها""". وهذا يعني أن إمكانية حصول الاحصار غير واردة» وعدم 
إمكانيته كذلك غير واردة فهما سواء إذ لا يمكن ترجيح هذه على الأخرى ولا العكس ولو عبر 
في هذا المقام ب إذا لأفادت معنى الحصول والوقوع. واستعمال صيغة الفعل أحصرتم للمجهول 
دليل على أن الحاصر ليس أمرا واحدا إنما هي أمور متعددة إذ قد يكون مرضا ويكون عدوا 
ويكون عائقا أخراء وقد يكون الحاصر للبعض مرضا ويكون للبعض الأخر عدواء لذلك تركها 
للعموم المجهول. والمهم في الآية أن يحصل الإحصار ولو عبر عنها بصيغة (أحصركم عدو) 
لانتفى إحصار الرض وهذا غير مستقيم برأينا. وقوله: (أُحْمِرْتُم) فعل شرطء وفي هذه الحالة 
يكون الحاج في ضيق شديد وإحراج كبير وتعب مضن» وهي حالات متعبة للنفسء وأمام هذا 


۳۹۹ 


المقام العسير يقتضي أن يأتي الجواب في صيغة من الرفق واليسر والشفقة ظاهرة تليق بمقام 
المريض والمضيق عليه وليس هنا من صيغة مناسبة هذا المقام إلا عبارة (فما استيسر من الهدي) 
إذ هي أبلغ من صيغة (فاهدوا ما تيسر هديا) وهي ابلغ من صيغة الأمر وحدها (فاهدوا). كما 
نلحظ فعل (استیسر) المتضمن معنى الرفق واليسر والرحمة باحصرین في هذا الجواب أمر بذبح 
اهدي ضمنيا في صبغة لطيفة وبسيرة تناسب مقام المرضى والمحصرين الآخرين مناسبة نامة كما 
نلاحظ هذا السر جليا في موضع آخر في سورة البفرة» وبالضبط في أبة الداينة في قوله: (فَإِنْ 
این بَعْضَكُم بَعْضًا فَلُوْذْ الى اوئین أمَمَئَهُ.06""'. ومن سورة التوبة قوله: فان تَابُوأ اما 
م .ام و مه ام مر ما مر ِ. 0 
الوه وتا ألرْكَرْة فخلوا سبیلهُْ»۳ ومع الأصحاء يكون الفعل الأمر الصحيح 
والصربح. مثل (خلوا) القاضي بالوجوب. وقوله تعالى: ولا لفوا روسك خی یل هذى 
ل" يوحي أن القوم کانوا یتعجلون حلق الرژوس قبل وصول اهدي إلى الحرم اي 
احل. فجاء النهي قال ابن عمرو رضي الله عنهما: خرجنا معتمرین مع رسول الله هَل فحال 
کفار فريش بیننا وبين البيت فنحر رسول الله 28 بدنه وحلق راسه . 

ثم انظر دلالة (حتی) في نظم الآية الكريمة. قال الامام الزخشري: آلواجب فیها أن 
یکون ما يعطف بها جزءا من العطوف عليه إما انضله کقولك: مات الناس حتی الأنبياء أو 
دونه كقولك: قدم الحجاج حتى المشاة. رحلق الر اس فِ الي مربوط ببلرغ اهدي محله. رفي 
(حتى) إفادة الغاية'''''. قال الراغب الأصفهاني: حتی حرف بجر به تارة كإلى لكن يدخل الحد 
الذکور بعده في حكم ما قبله ويعطف به تارة وبستأنف به تارة سجن خن جین6 
حت ملع افج" ويدخل على الفعل الضارع فبنصب ویرفع. وفي كل واحد وجهان 
قبله نحو قوله: (ولا جُنبًا إلا عابرى سيل حَت نیلوا ۳۳. وحتی فد تفيد الاستثناء 
وهي الي يکن وضع ۱ مكانهاء وتعرف (حتى) الاستثنائية بأنها تسبق بأداة نفي عادی ران 
استمرار ما قبلها ونفيه لا ينقطعان بوقوع ما بعدها" . 
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والتقدير: إلا أن يبلغ الهدي محله. وتوظيف القرآن الكريم حتى في هذه الآية هو 
لأفادت الغاية والاستثناء معا. وعليه فإنه يفهم آلا يحلق الراس حتى يبلغ الهدي محله وغایته 
وهي النهاية. ولا أمر بعدها وهذه الغاية لا تفيدها أداة (إلا أن) ومن هنا يفهم أن (إلا آن) تفيد 
نقطة في طريق الوصول إلى الغاية ولا تفيد الغاية نفسها وفرينة الغاية ظاهرة في فوله: (يبلغ) 
وقوله محله. ويفهم من هذا كله أن (إلا أن) تفيد الاستثناء دون الغابة لذا لم تصلح في نظم هذه 
الآية الكريمة التي مقصد الخطاب فيها الغاية. وعلبه كانت حتى في هذا القام أصلح وانسب 
وأفصح قال الإمام النفسي: الخطاب للمحصرين أي لا تخلوا بحلق الراس حتى تعلموا أن 
اهدي الذي بعتتموه إلى الحرم قد بلغ محله أي مكانه الذي يجب نحره فيه وهو الحرم؛ وهو حجة 
نا في أن دم الإحصار لا يذبح إلا في الحرم . 

وهنا نلاحظ في الآية معنى الغاية فعدم الحلق (ما قبل حتى) يتحقق شیثا فشيئا وينتهي 
(يصل إلى غايته وهي ما بعد حتى) هنا يحصل الحلق. ثم أنظر إلى التركيب البياني للآية إذ قد 
بدا بقوله: ولا خلقوا ءوس لأهميتهاء ولا يكون التقديم إلا للاهتمام وآخر جزئها الثاني 
(حي یل دی َء لأنها دون الأولى في الأهمية والاهتمام» لذلك اتفقوا جیعا على 
الحلق من دون استثناء. واختلفوا في بلوغ الهدي محله. إذ منهم من قال بالواجب ومنهم من قال 
بعدم الواجب. ومنهم الإمام الشافعي كما ذكر ذلك الإمام النفسي في تفسير هذه الآية. ولو 
ورد تركيب الآية بقوله: (فإذا بلغ الهدي محله فحلقوا رؤوسكم)؛ لأصبح حلق الراس مشروطا 
ببلوغ اهدي محله. فإذا ۸ يبلغ لا يحلق الراس ويحدث هنا الاختلاف في الحلق فضلا عن 
الاختلاف في بلوغ امدي محله وهذا ما لا يريده الشارع الحكيم» وبذلك ينتفي الإحكام من 
الاب إذ أن من مقاصد الحج أن يجمع الله الأمة لا أن يفرقهاء لذلك لم تصلح قطعا هذه الصيغة 
المذكورة آنفا. 

قوله تعالى: فمن کان نکم مريضًا أو به أذى من رایسب فَفِدَيَةٌ ین صیامم از صَدَقَةٍ از 
سي" هذه الآية هي خاصة ببيان ما يفعله الحاج إذا وجبت عليه الفدیة. وقد أجمع 
العلماء على أنه مخير في فعل واحد من الصيام أو التصدق أو النسك الذي هو ذبح احدي. إن 
هذه الأشياء قد عطف بعضها على بعض ب(أو) التى هي هنا للتخيير ومدلول هذا المعنى أنه لا 


غ١‎ 


يجمع بين عمل اثنين معا من تلك الأشياء على أساس أنهما فدية» ويقوي هذا الاستدلال أن 
الأصل في معاني (أو) التخبير كما يرى المتقدمون من النحاة مثل سيبويه وابن جني ونقل ذلك 
ابن هشام في مغنى اللبیب ‏ '". 

والتاخرون أوصلوا معانيها إلى (اثني عشر) معنى إلا أن هذه المعاني تستفاد من قرائن 
القام فهي معان مجازية» أما (التخيير) فهو معناها الحقيقي» وحيث لا توجد في الآية قرينة 
تصرفها عن معناها الحقيقي فإنها تحمل عليه ويخير الذي يريد الفداء بين واحد ما ذكرء ولذلك 
يقول ابن يعيش: إذا لم يكن معك في الكلام دليل يوجب زيادة معنى على هذا المعنى (أي 
التخییر) لم يحمل في التاویل إلا عليه" ". والتخيير عدم جواز الجمع بين المعطوف والعطوف 
علیه. فإذا قلنا: (تزوج هندا أو أختها) دل ذلك على عدم جواز الجمع بينهما في النكاح وهنا لا 
يجوز الجمع بين الصيام والصدقة والنسك على أنها فدية" ". والفاء هنا تفتضي الترتيب 
وتوجب وجود الثاني بعد الأول بغير مهلة. وهي حاملة معنى العطف حقيقة لا مجازا. و(من) 
الشرطية جازمةء وفوله: ان مريضًا) لأن الرض صفة ذاتية عالقة بالإنسان فهو مرغم ولا 
يصح ببانا (من كان على مرض) كقوله: (أو عل سر لأنهما يختلفان. و(أو) هنا تفيد التخيير 
والتخبير هنا عدم جواز الجمع بين العطوف والمعطوف عليه. وقوله: به أذى ين ره 
تفيد أن الأذى خارج عن الرأس وليس من داخله كما أن لفظة آذى تفيد الدلالة على العموم 
أي عموم كل ما يؤذي من الراس. وفي النظم القرآني المحكم العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص 
السبب. والجملتان شرطبتان و(الفاء) الثانبة واقعة في جواب شرط وهي حاملة لمعنى الترتيب 
والتعقیب. ولا كان المقام هنا مقام قضاء صاغ الجواب بالاسم فقال: (الفدية). والاسم يدل 
على الثبات ولو تركها هكذا على الإبهام حصل الحرج» إذ في الحج الضعيف رالفقر والمتوسط 
والغني؛ فاقتضى النظم التفصيل والبيان للفدية فكان فوله مفصلا. این مینام أو دوز 
سل وني الآية معنى الترتيب ومعنى التخیبر على قاعدة من أَسْتَطاعَ اه سبل" 
والابتداء بالصيام لرفع الحرج على المريض أو الذي به آذی من رأسه فان كان فقيرا غير قادر 
على الصدقة صام بعد شفائه. وإن كان متوسطا غير قادر على الصوم تصدق. فان كان غنيا غير 
قادر على الصوم نسك والصوم أولى لتقدمه. نلحظ عكس هذا في كفارة اليمين من حيث 


۲ 


الترتيب والتعقيب قال تعالى: (فکفرته: ام عََرة مَبکین من أَوْسَطِ مَا تطیمون أهليكم از 
کشوتهم أو حریر ربو من ترذ فمیا تلم دیف رة میک ذا لو" 

ثم انظر مدلول (من) في فوله: فده ًن مییامیگ إذ جاءت للبيان اي بیان نوع 
الفدیة. كما آنها تحمل دلالة بعض من کل. ونشير إلى أن مدلول الفدية أوسع بكثير لعدة معان 
والتفصیل بعدها تخصیص حتی لا يذهب التأويل إلى غيرهاء غير أن ما يناسب مقام احج هو 
الفدية والصیام والصدقة والنسك وهذا هو الصحیح. ولو صاغ القرآن الکریم الآية باسلوب 
الإضافة لاحرفت الدلالة من العموم والسعة إلى الحصر والتخصیص كأن بقول: ففدية صیام أو 
صدقة أو نسك إذ یفهم أن مدلول فدية محصور في هذه الا نواع الثلائة دون غيرهاء وهذا - 
برأينا- غير صحيح» وعليه يظهر لنا بجلاء العنی البلاغي ل(من) في المقام. ومن معاني الرحمة 
التيسير ودفع الحرج في الآية اسلوب التخبير ب(او)؛ إذ لو فصر الفدية على واحد منها لغابت 
الكثير من الصالح والقاصد. ولحلت الكثير من المفاسد وبذلك تنحرف الشريعة عن مقاصدهاء 
وهو ما ينفي البيان العجز في الآيات المحكمات. وعلى هذا نقول: 


الاسم هو لمقام القضاء له والفعل لقام الأداء 
إفادة التراخي (الاسم) هص إفادة الفورية(الفعل) 
(ففدية. فعدة) (أتمواء فلیصمه) 


قوله تعالى: فد يد فَمَن تم بالعُمرَة إلى لج ما آنتیسرین آَطَرَي 76" 
شرط والأمن لفظ عام شامل للامن من الخوف من العدو ولامن البرء من الرض. وجاء بلفظ 
(الأمن) وهو عام كما جاء بلفظ (أحصر) وهو عام أيضا في العدو والرض. ليكون آخر الكلام 
على نظام ييا 

ويكون لمعنى الآية من بدايتها أكملوا ما بلأتم به من عبادة من حج أو عمرة الا أن 
يمنعكم مانع فان حصل مانع حللتم حيث حبستم وترکتم ما منعتم منه ويجزيكم ما استيسر من 
الهدي بعد حلق رؤوسكم ناذا أمنتم أي زال المانع؛ قد كنتم حللتم من عمرة فحججتم فعليكم 
ما استيسر من اهدي" . 


فالمدي جاء لعلة التمتع بالعمرة إلى الحج» لأن التمتع فيه ترویح واستراحة للنفس ۰ 
والحج من مقاصده تزكينها وتصفيتها وتطهيرهاء لذا جاء جواب الشرط بذبح هدي لساكين 
مكة وني ذلك تزكية للنفس وكفارة ها عما تمتعت به. وأنظر إلى جال الخطاب في الجواب: (فما 
استيسر) من افدي. إذ فيه وجوب تقديم الهدي وفبه مضمون الرأفة والرحمة بالحجيج؛ وفيه 
معنى التكافل الاجتماعي رعاية للفقراء وإطعاما للمساكين. ونلاحظ أن السمة الغالبة في 
خطاب أية الحج هي هذه الرأفة والرقة وهذا التسامح العريض من الله للحجيج؛ لأن الحج 
عبادة خاصة ومتميزة عن بافي العبادات إذ فيها من العنت والمشقة والتعب والغربة ما ليس في 
غيرها. ونلاحظ أن النسك لا يقدر عليه كل الناس إلا أن القرآن الکریم. أكد عليه في أكثر 
من موطن وذلك انطلاقا من أن أغلب الحجبج مستطيعون لأن النص القرآني انحکم كان 
صربحا حين فرض الحج. فقال: ونه على لاس جج لیب من اشتطاغ إل یلا6 ۰۳۱ دون 
ان ینفل الشريحة الفقيرة القليلة في الحج بقوله: من لم جذ قَصِيَامُ لیلخ َو 
اذا رَجَهْتُمْ یلك عَشَرَةَ اة" و(الفاء) عاطفة تفید الترتيب والتعقیب. و(من) شرطية 
جازمة للعافل وتفید العموم. و(۸) جازمة؛ و(یجد) مضارع مجزوم وهو فعل شرط أي من ۸ 
يجد هديا يقدمه وکان فقيرا معوزا غير قادر فلیقضه صياما ولا كان القام مقام قضاء جاء 
الجواب في الشرط اسماء وهو قوله: لفْصِيَامُ) لأن الاسم يفيد الثبات ومدلوله غير مقترن 
بزمن وهذا بعكس الفعل الذي يفيد الوجوب والسرعة في الأداء. ومقام الاسم هنا أنسب في 
الدلالة من الفعل أو صيغة أخرى. ثم أنظر مرة أخرى نعمة التيسير المناسبة لمقام العبادة الشاقة: 
(ثلاثة أيام في الحج) كمرحلة أولى للكفارة ومقصدها يشبه مقصد امحدي. وهو التزكية والتصفية 
والتنقیة. ثم يتوقف عن الصيام إلى غاية الفراغ من مناسك الحج. ثم يكمل السبعة الباقية إذا 
رجع إلى أهله. قال الإمام الفسي: (في) وفوعها بدلا عن ال هدي أو في الثواب أو الراد دفع 
للابهام. فلا ينوهم في (الواو) أنها بمعنى الاباحة كما في: جالس الحسن وابن سرین, الا تری أنه 
لو جالهما أو واحدا منهما كان ممغلا'"'". 

توله: بلك عَشَرَُ بل توكيد للثالثة والسبعة والتوکید طرقة مشهورة في كلام 


العرب. فالآية جاءت على طريقتهم فيه كقوله تعال: (إولكن تَعْمى و الى فى ألصْدُور)! 
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E‏ ونوله: (ولّ طتر بر ناح" وقوله: دكم فَوْلَكُم ال ان وفيه فائدة 
دفع التوهم إذ أن بعض العرب يستعملون علد السبع للكثرة في الآحاد» كما يستعملون عدد 
السبعين لخاية الكثرة» فلثلا يتوهم السامع ذلك فال: (عَكَرَة كايلة07'". 

يلك ره یله مع أن كل أحد يعلم أن الثلائة والسبعة عشرة لدفع أن يتوهم متوهم 
التخبير بين الثلائة ایام في الحج والسبعة إذ رجع قال الزجاج» وقال البرد: ذكر ذلك ليدل على 
انقضاء العدد لثلا يتوهم متوهم أن فد بقي منه بعد ذكر السبع وقيل هو توکید. وقد كانت 
العرب تأتي بمثل هذه الفذلكة. فيما دون هذا العدد كقول الشاعر: 


ثلاث وائنتان نهن مس # »4 ¥ وسادصة غيل إلى شماسي 


وقوله كاملة توكيد آخر بعد الفذلكة لزيادة التوصية بصيامها والإنقاص من عددها. 
فال الإمام الزتحشري: فان قلت فما فائدة الفذلكة فلت الواو تجيء للإباحة نحو قولك جالس 
الإباحة. وفائدة الفذلكة في كل حساب أن يعلم العدد جملة كما علم تفصيلا ليحاط به من 
جهتين فيتاكد العلم وني آمثال العرب. (علمان خير من علم)””"". 

وقوله: لدب لِمَن ل يَكُنْ اهل حَاضِرِى الْمَسْجِدٍ لَخْرَّامهً الإشارة بقوله (ذلك) 
قبل هي راجعة إلى التمتع فيدل على ألا متعة لحاضري المسجد الحرام» وقيل هي راجعة إلى 
احکم. وهو وجوب احدي رالصیام. فلا يجب ذلك على من كان أهله حاضري السجد الحرام. 
والراد من لم يكن ساکنا في الحرم آرمن ‏ يكن ساکنا في الوافیت على خلاف في ذلك بين 
الأئمة. 

وقوله: ((وَاتوأ اله وَآَعْلَمُوَا أن اه شَّدِيدُ اليقاب) اي في اداء الأوامر راعلموا انه 
ديد العقات ف ارتکاب الناهي وقد يتساءل أحدنا فيقول: ما علاقة هذه العاني العقيدية 
بموضوع أحكام الحج السابقة؟. والجواب أنها وثيقة الصلة بسابق أحكام الحج ذلك أنها تحمل 


t0 


بيانا صريحا للمقصد الأكبر من الحج الذي سنشير إليه في الآيات الموالية تأكيداء وهو تحقيق 
تقوى الله ذلك لأنها خير زاد يتزود به الحاج. ردو فارک حَبْرَ آلژاد لتّْرَى): وصياغة 
العبارة بصيغة الأمر الفعل الصريح دليل على وجوب الحرص على تحقيق هذا المقصد ووضعه 
نصب الأعين اهتماماء والحقيقة أن كل أخلاق الحج وأحكامه تصب في تحقيق تقوى الله 
والتقوى من الاتقاء لكل مخالف وإثم نهى عنه الشارع. 

ثم انظر هذه اللفتة العجيبة في نظم القرآن الماثلة في دور الحركة والسكون في بلورة 
الصيغة البيانية في القرآن. فالحج عبادة حركية والحج حركة ناطقة والصوم عبادة ساكنة والصوم 
سكون. وفريضة صامتة. ففي الدسوم قال تعالى: ))1 َعَقُونَ6*'' لما كانت عبادة صامتة 
ساکنة وني الحج قال: لوََئُْون)'"'' لما كانت عبادة حركية ناطقة. ذلك لأن العبادة الصامتة 
تقود إلى تقوى الله في نتيجة حاصلة بالصوم؛ ثم إن الصوم عبادة خاصة لله من بين سائر 
العبادات الا خری. وعليه فالتوفيق إلى تقوى الله حاصل منه تعالى لا من الانسان لذلك قال: 
(لعنکم تَنُْونَ؛ ول يقل: واتقوا الله. أما الحج فلكونه عبادة حركية ناطفةء وفيها يبذل الإنسان 
جهدا كبيرا في زمن مخصوص ومكان محدود. ولكثرة تعرضه (الإنسان) للخطأ والائم وهو الذي 
يؤكده قوله: (فْلا رف ولا فُسُوقَ ولا جذال فى آلْحَج ۳" جاءت الصبفة بالأمر الصريح 
انقو اله ففي الحج يحرص الحاج على تحصیل تقوی الله باداء الفرض وحسن العمل اما 
في الصوم فتحصل التقوى بالصيام الحسن الصحيح. ثم قال: الوا أن أله مدید آلیقاب) 
للذين جعلوا من الحج مغنما لأغراض الدنيا الزائلة ومتلفا للمقصد الشریف وهو حاصل عبر 
الزمان والمكان في الخلائق. 

ثم أنظر دور م6 التي فيها قوة الخطاب وشدة اللهجة وكبر الحرص على عدم 
الوقوع في المخالف لأن مقام المخالفة يوجب ذلك ووجودها في هذا الموضوع أحكم في النظم 
القرآني معنى ومبنى» إذ بحذفها يفسد المعنى ويغرب الترکیب. ذلك إن تقوى الله لا تلتفي 
بالعقاب الشديد فقولك: (وائقوا اله الما أن اله سَّدِيدُ الْعقَاب6 هما جزءان لا يلتقيان ابدا 


لذا كانت وظيفة (واعلَمُوا في هذا الموطن جلية وكبيرة وني المقابل أنظر أنه لما توافقت تقوى 


٦ 


لله مع المغفرة جمع الله بينهما مباشرة اقا إن أله عفر جیم6. وقوله: (الحج آنهر 
ال فالحج مبتدأ و(أشهر) خبره» وتقديره أشهر الحج اشهر معلومات. ليكون الثاني 
هو الأول في العنی أو الحج حج آشهر معلومات فحذف الضاف اي لا حج إلا في هذه 
الأشهرء على هذا متسع فیها مخرجة عن الظرف والعنی. على ذلك ألا تری أن الحج في 
الأشهر. وقد يجوز أن يجعل الحج الأشهر على الاتساع لكونه فيها ومن الفاعلين له كما قالت 
الخنساء: 

ترتع ما رتعت حتى إذا هه ادكرت فإنما هي إقبال وإدبار 


جعلها الإقبال والادبار لکثرتهما منها'''''. ويقول الأستاذ محمد رشيد رضا: ومن 
بلاغة الإيجاز في الآية التصريح في مقام الإضمار يذكر الحج ثلائة مرات. المراد بأوها زمان الحج 
كقوهم البرد شهران. وبالثاني الحج نفسه المسمى بالنسك وبالثالث ما يعم زمان أدانه ومكانه 
وهو أرض الحرم وتبعها کعرفات" ۳" . ولا كان عامل الزمن في فريضة الحج أظهر أبرزه القرآن 
الكريم فهي تؤدى في زمن حصوص ومدة مخصوصا: ولأدائها في هذا الزمن الطويل يتطلب 
الأمر منك صبرا جميلا لذلك عبر عنها بقوله: اج هر وفائدة توقيت الحج بهذه الأشهر 
أن شيئا من أفعال الحج لا يصح ألا فيهاء وكذا الإحرام عند الامام الشافعي. وقد جمعت 
الأشهر لبعض الثالث أو لأن اسم الجمع يشترك فيه ما وراء الواحد بدليل قوله تعالى: (فَقَدْ 
صَفَتْ فوب )"". وقوله (معلومات) لأن العرب كانت تعلمها وحج حجها فيها وهي 
شوال. ذو القعدة. وعشرة من ذي الحجة ويظهر الفرق البياني جلیا وتغيب العاني والمقاصد لو 
قلنا: (أشهر الحج معلومات). ذلك أن الأولى؛ "اج اهر أجابت عن سؤال ما الحج؟. إذ 
السائل يبحث عن ماهية الحج فكان الجواب اتح اهر مَعْنُوسَتُ وهذا هو الأصل والآبة 
هي في سياق بیان أحكام الحج. أما قولنا: (اشهر الحج معلومات)» فإنه لا يجيب عن ماهية الحج 
اما عن زمن الحج أي أشهره والزمن ليس هو الحج خصوصا لا كان العرب عالمين بهذه 


۷ 


الأشهرء فتکون الصيغة هذه غير مناسبة للمقام والمقصد معا في الآبة (أحَجُ نهر ان القصد 
هو بیان الحج. وفي الصيغة الثالية هو بيان أشهر الحج. 

وقوله: من فَرَضَ فيه أت فلا رفت ولا فسووت ولا چذال نی الخ" 
الحج الأول لزمن فريضة والثاني لحکامها وفرانضها والثالث نکانها وعليه فالحج زمان ومکان 
وأحكام أو بعبارة أدق هو أحكام 5 رمان ومکان محدودین فادا غاب أحد هذه المعاني الثلااث 
لا يكون هناك حج. وهي برأينا صياغة متدرجة حكيمة لبيان ماهية الحج انطلاقا من الزمن 
فالأحكام فالمكان. أي فمن الزم نفسه في هذه الأشهر الحج» وقدمت فيهن على الحج لدلالة 
على الاهتمام. وقدم الزمن في بيان الحج للاهتمام أيضاء وأنه شرط كبير فيه وقد جاء تماشيا 
مع السياق القبلي حتى قال: الج أَشْهرٌ مومت للميقات الزمني للحج وهو بصدد الحديث 
عنها ولا ينتهي وعلى خط الاهتمام بالزمن جاء قوله: من رض فيه ألحجْ). حيث 
ندمت فيهن على الحج. والقران الكريم لا يريد من هذا أن يكرر المفردات بالدلولات نفسها 
التي ذكرت قبلها في السياق. فإما أن يدل عليها بقرينة أخرى أو يحذفهاء أو يذكرها بمدلول ثان 
مكمل للاول لذا قدمت للاهتمام؛ كما ذكر الحج ثانية بدلالة غير الدلالة الأولى السابقة وبهذا 
أحكم البناء القرآني. 

ولا كانت فريضة الحج لمن استطاع إليه سبيلا أي أنها موقوفة على القدرة والاستطاعة 
كأن الستطیم هو الذي أرغم نفسه على الأداء أي كأنه فرض على نفسه الحج حين يكون 
الكثيرون على غير استطاعة؛ وهذا هو العقول والحاصل في المقابل؛ وني فريضة الحج يقوم 
القلبل دون الكثيرء لذلك قال: فْمَن فرضَ فهر آلحَجٌْ4: إشعارا بالأفلية التي تؤديها. وني 
فريضة الصيام يقوم الكثير دون القلبل لذلك فال: بعکم ألضِبَاُ4””'' إشعارا 
بالأغلبية التي تؤديهاء وني فريضة الصلاة يقوم الكل. لذلك قال: "ان ألصّلَرةَ کانث عَلى 
میت تما مُوْقُوك9"". 

وني فريضة الزكاة یقوم القلیل دون الكثيرء لذلك فال: (اخذ من آموفم صدفهة 


تطَهْره)0". ومن هنا يكون القرآن الكريم قد راعي هذه الخصائص المميزة في هذه 


۸ 


العبادات. وأعطى لكل عبادة صيغتها البيانية المناسبة واللازمة إفرادا وتركيبا ولا يحصل هذا إلا 
في إطار ربط النحو بالبلاغة. واستعمل (فرض) لأن الحاج یقتطع المال من نفسه اقتطاعا لأداء 
الفريضة ولا لم يكن الحج مفروضا على الأمم السابقة كالصيام» قال (فرض). ولا كان الصيام 
والصلاة مفروضتين على الأمم السابقة. تال (كتب)ء وقال: نبا موْقُوئا). 

وفوله: فمن فَرَضَ فیهرت الج جملة شرط تقتضي الجواب وهو قوله: فلا رَقَتَ 
لا وت ولا جدال فى لح وهذه الصيغة البيانية في الجواب توحي بان هذه الأخلاق 
منهي عنها على العموم قطعا في غير الحج وعند جميع المسلمين» ومنهي عنها خصوصا في فريضة 
الحج وترتيبها هنا بحسب الأهمية البالغة والخطورة والضرر على صاحبهاء فالرفث أولا لأن 
ضرره أعظم والفسوق ثانية لأن ضرره ما دونه. والجدال ثالثة لأن ضرره ما دون الفسوق. 
فالترتيب محكم كإحكام النظم» ولو عبر عنها بصيغة الفعل كأن يقول: فمن فرض فيهن الحج 
فلا يرفث ولا يفسق ولا يجادل لظهر لنا أن النهي مخصوص بالحج فقط أما بعده فمباح» لأن 
طبيعة الفعل تدل على التحول والتغير وعدم الثبات وعليه يحصل التنافض في أحكام الشريعة 
والقرآن عامة. وهي الأحكام التي نصت على حرمة الرفث والفسوق والجدال في أكثر من 
موضع وموطن ومنها قوله: ره کم الْكفْرَ وَالْفُسُوقَ وَلِْضْيَانَ)"'". وفوله: لا دارا 
ال الكتب4''"''. وتوله: (فْفْسَقَ ن امر زتبت6 ۲۳ ومعنى هذا أن استخدام الرفث 
والفسوق والجدال بصيغة الاسم هو للدلالة على ثبوت ودوام النهي عنها في الحياة ولا وني 
احج خاصة. ومدلول كلمة الحج هنا تحمل الزمن والأحكام والمكان معا. قال أبو بكر بن 
العربي: فلا رَفْتَ ولا فُسُووَت» اراد نفيه مشروعا لا موجودا فأنا نجد الرفث فيه ونشاهده 
وخبر الله لا يجوز أن بقع بخلاف بره فإنما یرجم النفي إلى وجوده مشروعا لا إلى وجوده 
محسوسا كقوله تعالى: (وَالْمُطَلَقَتُ یب بِأنفسِهنٌ تن فرُو,6''"" معناه شرعا لا حسا 
فان نجد الطلقات لا يتربصن فعاد النفي إلى الحكم الشرعي لا إلى الوجود الحسي وهذا كقوله 
تعالى: ل يَمَسْهَْ إلا الْمُطَهْرُونَ4'""'' إذا قلنا إنه وارد في الأدميين وهو الصحيح أن معناه لا 
بمسه أحد منهم بشرع» فان وجد المس فعلى خلاف حكم الشرع» وهذه الدفيقة هي التي فانت 
العلماء فقالوا: وإن الخبر قد يكون بمعنى النهي وما وجد ذلك قط ولا يصح أن يوجد فإنهما 


۹ 


يختلفان حقيقة ويتضادان وصفا"'"". وقال صاحب نيل المرام: وإيثار النفي للمبالغة 
والتخصيص نفي ثلاثة بالحج مع لزوم اجتنابها في كل الأزمان لكونها في الحج أفضع” '". 

رفوله: وما تفعلو ین ن خن یمه م9" إذ أن همزة الوصل بين هذه الابة والتي 
سبقت هي آنها حثت على الخير عقیب النهي عن الشر فالخير دائما هو بدیل عن الشر. و(ما) 
في هذا الوضع شرطية جازمة یعربها النحاة اسم شرط جازم لغير العافل يجزم فعلین مضارعین 
الأول فعل الشرط والثاني جوابه أو جزاؤه. وفعل الشرط هنا: (تفعلوا) وجوابه: (یعلمه) الله 
ونعرض ناذج من الآيات على صيغة الشرط حيث يتشابه فیها نعل الشرط من حيث تختلف 
صيغة جوابه لاختلاف القامات زمانا ومکانا وأحوالاء ومن ذلك قوله في سورة البقرة وم 
وا بن خن ارت له بو غلل" وسیانها القبلي: ( للفقراء الذين احصروا في سبیل 
الله *۳- وما يفلو أ ین خر 1( وَآنَهُ غيم مرت" ۳" وسیانها القبلي: 
لیوا واه ین هل آلکتب امة6 (وَمَا ففوا بن سَئْء فن له ب غلی۳۲62. وسياقها 
القبلي أن تلو آي - وما وا ین خن بو کم ونم لا نطلمُورت۳۳6. وسبا 
القبلي ليس علبنک هَدَنْهُرْ)- (وَمَا تفقوا ين ن ختر بانیم وسياقها القبلي 
EE)‏ 

إذ تلاحظ على هذه النماذج تنوع صيغ الجواب وأنه جاء في الأغلب على صيغة اسم 
(فن أله بى علي بينما في اية الحج جاء بصيغة الفعل (يَعلَمَهُ ان والفعل هو ما دل على 
حدث مرتبط بزمن وكل مرتبط بزمن مآله التحول والتغير وعدم الثبات؛ أما الاسم فهو ما دل 
على مسمى غير مرتبط بزمن واختيار الفعل جزاء للشرط في هذه الآية آنسب وأحكم لمكان 
الحج وزمانه وحاله. إذ أن الخير هنا خاص بالحج لذا فجزاؤه يكون خاصا به أيضاء بينما في 
الآيات الأخرى» ففعل الخير وجزاژه عامان زمانا ومكانا وحالا لذا ناسب الاسم و يناسب 
الفعل» إذ قال: (فَِنَ اله ب لیگ كما نلحظ من مضمون فعل الجزاء التأكيد والقوة» ونلحظ 
أن أفعال الشرط في الآيات هي حاملة لدلول الحاضر والمستقبل الممدود. فقد ینفق البوم وغدا 
والفعل فيها على الدوام لذا ناسب الاسم أن يكون جزاء لهذا الفعل لأنه يدل على الثبات 


٠ 


والدوام. بينما في أية الحج فان دلالة الفعل هي على الحاضر والمستقبل الموقوت لا المدود لأن 
الحج أشهر معلومات أي ما تفعلوا من خير بعلمه الله في الحال كأنه ليس بين الفعل والعلم 
حائل زمنی. وفي تقديم الفعل على لفظ الجلالة سر بياني آخر إذ قد يوحي أن في قلب السامع 
شك في علم الله لفعله. فقدم الفعل لإزالة هذا الشك وإحلال عله اليقين. ويوحي التقدیم 
أيضا أن الفعل يعلمه الله وحده وني ذلك حث ضمي على فعل الخير؛ وهي أنسب في هذا 
المقام من قوله: (فالله يعلمه) لأنها تفيد أن السامع شاك في الله لا في علم ال وتفيد أيضا أن 
الله يعلمه. ويعلمه غيره من الشرکاء وهذا ما لا يتوافق عقلا وشرعا. وما يؤكد هذا قوله تعالى 
في موضع آخر: ومآ آنقفثم ین نة از دتم من نذر إت أله یلم ومابلطلیبرت ین 
انضای ۳ ذ سياق الآية هو في معرض الحديث عن العصاة والفاسقين والظالین الذین 
يترددون في الإيمان بالئه» وما يؤكد هذا مجيء النفقة نكرة غير محصوصة وکذلك النذر والقرينة 
الثانية (إن الله) والتوكيد هذا لا يوظفه البيان القرآني الحكم إلا إذا كان السامع مترددا وشاكا 
وناكراء والثالثة قوله: روما بلظلمیرت ین أنصّارع. إذا فالقام هنا ختلف عن المقام هناك لذا 
قدم لفظ الجلالة وأكد بأن ليدفع هذا الشك الإيماني عن السامع الجاحد. وعليه فاختلاف 
المقامين بقضی باختلاف الصيغتين واختلاف اللتین يوجب اختلاف الصيغتين أيضا في جزاء 
لشرط وهذا ما يزکد مرة اخرى دور اللة ل تلووة الصيغة انات انمکمة فيالقرآن الکریم. 

نوله: «وَترَودوا فاری بر الاد الئقرى) قال آبو بكر ابن العربي: آمر الله تعالى 
بالتزود من كان له مال ومن لم يكن له مال فان كان ذا حرفة تنفق في الطریق أو سائلا فلا 
خطاب عليه وإنما خاطب الله تعالى أهل الأموال الذين كانوا يتركون أموالهم ومخرجون بغير زاد 
ويقولون: نحن التوکلون. والتوكل له شروط بيانها في موضعها تخرج من قام بها بغير زادء ولا 
يدخل في الخطاب. ومن لم يكن له مال فان خرج عن الأغلب من الخلق وهم المقصرون عن 
درجة التوكل عن حقائقه'" ''. 

(رتزودوا) للحج با يلزم من متاع ومال والزاد الثانیة هي ابر دهي لي اج تكون 
ذكراء وني الاية إيحاء إلى وجوب التزود للحج. وني اج بالزاد اللازم للتعفف ولدفم الضرة 
عنکم. إذ الحج عبادة شاقة وخبر زاد یکون معکم في طريقكم إلى الحج وأثناء أدائه هو تقوی 
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الله وقوله: نون أمر فيه حضور الذات العليا مقام الحج مع الحجيج ني كل حركة أر 
سکون وفبه قوة الامر وشدنه. (یتاوی الألبب) أي أولي العقول وهو نداء تشريف وتكليف 
بامر تقوی الله فكان اولي الألباب هم اتقون وهم اعلق الناس بتقوى الله. ولیس في هذه 
الصبغة البيانية تکرار مذموم كما يحلو للبعض وذلك حين قال: رتزژدوا6 (فٍرت خن آلراد6؛ 
(الْنری» «وائفرن6. إذ أن لكل واحدة معنی خاصا متمیزا لا تحمله الثانية. هذا أولا وثانية 
أن کل واحدة رردت في جملة متميزة العنی» وان كان بين احمل الثلاث صلة وثيقة. ضف إلى 
ذلك أن مدلول ردو عام با فيه المادي والمعنوي. اما الزاد الثانية فهو خاص بتفوی الله 
كما أشارت الآية» أما تقوى الله الأولى فهي متعلقة بالزاد أما الثانية فهي متعلقة بأولي الألباب 
التي تناسبهم لذلك حسن البيان فيها واحکم معنى ومبنی. قال الإمام النفسي: فوله: (يتأوى 
الألبب يا ذوي العقول يعني أن قضية اللب تقوى الله ومن لم يتقه من الألباب فکانه لا لب 
له. وقد نزلت الآية في فوم زعموا ألا حج لذي مال وتاجر. وقالوا: هؤلاء الداج وليسوا 
۲ 

وقال صاحب نيل الرام: (وَتَرْودُوا فيه امر باتخاذ الزاد لأن بعض العرب کانوا 
یقولون كيف نحج بیت ربنا ولا بطعمنا؟ فکانوا يحجون بلا زاد ویقولون: نحن متوکلون على 
اله تعالى ثم یقدمون فیسألون الناس ویکونون كلا علیهم . "۳ ولا كانت تقوى الله هي 
القصد الأكبر من الحج کرر الحديث عنهاء واکدها ثانیف. ومن هنا نقول إن للمقصد دوره في 
بلورة الصيغة البيانية في القرآن احکم كما رأيت. 

قوله تعالى: لیس عَلَيِحكُمْ جُتاح أن نَبَِهُوا فضلا بن رَبَكُمْ) ثبت في الصحبح عن 
ابن عباس رضي الله عنه أنه قال: كانت عكاظ ومجنة وذو المجاز أسواقا في الجاهلية» فتائموا في 
الإسلام أن يتجروا فيها فتزلت الآبة یس علیکم جناح أن َو فصلا من ریک يعنى 
ف موسم اج ۱ 

وقال أيضا في نيل الرام: فيه ترخيض لمن حج في التجارة ونحوها من الأعمال التي 
يحصل بها شيء من الرزق وهو الراد بالفضل ومنه فوله تعالى ( فانتشروا في الأرض وابتغوا 
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من فضل الله ۳۳#". وقد نزل لكراهتهم ذلك""''". وكراهتهم في ذلك انهم کانرا يرون ف 
الجنحة أي الخالفة والائم أساساء فجاءت الصيغة البيانية نفيا لذلك (لا جناح عليكم أن تبتغوا 
نضلا من ربکم). ولو آخرت وقدم غيرها ما أفادت المعنى وما أبانت عن المقصود كأن تقول: 
(وأن تبتغوا فضلا من ربكم فلا جناح عليكم)ء ومقام هذه الصيغة هو أن يريد لهم إباحة شيء 
غير حاصل فيهم وغير موجود في واقعهم عامة وني الحج خاصة. بينما التجارة قد كانت 
حاصلة وجارية فيهم كمعاملة معهودة وحرفة دائمة في غير الحج إلا أنهم تائموا ني الحج فكان 
الخطاب البياني الناسب لهذا المقام فوله: (لا جناح علیکم أن تبتغوا فضلا من ربكم)؛ وهذه 
رخصة تفضل الله بها عليكم قصد تحقيق النافم لْيَمْهَدُوا منم هم ۳" ومع هذا نان الإذن 
في هذه التجارة جار مجرى الرخص وتركها أولى. وبرأينا يرجم الفضل والمزية في إحكام هذه 
الصيغة البيانبة إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم؛ والتحام معاني النحو بالبلاغة؛ فكأنهما 
الحزءان للكل الواحد. 

قوله: قدا فضیتم مُت کڪ فاذکروا ائ" قالوا: الفاء عاطفة وتفيد 
الترتيب والتعقيب من غير مهلةء و(إذا) هي أصلح هذا المقام لأنها تفيد إلى شرطيتها فيما علم 
أنه كائن ومن ذلك لا يصلح لهذا المقام (إن) لأنها تفيد فيما يترجح بين أن يكون وأن لا يكون. 
إذ أن عرفة حاصل وهو الحج على حد فول الني 28 ألحج عرفة؛ وجملة ( افشثم بن 
عَرَفْسرِ هي شرطبةء وجوابها قوله: ( قاروا أله عند الْمَهْمَر الْحَرَامٍ 6 وقوله: 
روا دليل على عموم الذكر لا على خصوصه في أوراد معينة دون غيرهاء ودلالة عند 
ظرف مضاف إلى الاسم أو الضمير فإذا أضيف إلى اسم مكان كان ظرف مكان وإذا أضيف إلى 
الزمان كان ظرف زمان وني كلا الحالتين يفيد معنى ابتداء الغاية. والقرآن الكريم لم يستخدم 
(في) لأنها حرف جر رغم أنها تفيد الظرفية حقيقة أو مجازا مكانا وزمانا وها الدلالة على عدة 
معانى منها السببية والمصاحبة والاستعلاء والغائية والإلصاق والتوکید. إلا معنى ابتداء الغاية 
لاش رمال عند. ومعنى هذا أن دلالة (في) محدودة في نقطة مكانية داخلية وهذا المدلول لا 
يقوى على استیعاب هذه الكثرة الکثيرة من الحجيج الفیضین من عرفات فنقطة مکانية محدودة 
يستحيل علیها أن تستوعب هذا الفیض من خلق الله تعالى» لذا فترکیبها في هذا القام غير 
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مناسب بل مزلزل للمعنى ومفسد للمقصد, وعليه فاحسن توظيف غذا امقام هو (عند) المفيدة 
ابتداء الغابة. والحاملة لمدلول مكاني فيه سعة أي في المشعر الحرام وحواليه على سعة المساحة 
المستوعبة للحجيج؛ لهذا فهي أحسن واحکم وانصح. ويحسن السزال التالي ناذا قال: لفَِدآ 
قشم ين عَرَفسر اد ڪرو آله عند امغر الخرام وََأْكُرُوهُ کم هدن وان ڪشم ین 
بل لین لسن ...۲۳۳۳ والجواب- براینات أنه لا كان الحج معروفا عند العرب قبل في 
شعائره ومناسكه على ملتهم الجاهلية حيث الطواف عندهم معروفا والوقوف كذلك وكانت 
هذه من أركان الحج عندهم لا من نوافله لم يصغ القرآن الأمر بالوقوف بعرفة إنما بسط الصيغة 
البيانية للترشيد والمداية بعد الإفاضة من عرفات لأن الانحراف كان هناك لذا قال: درو 
له ند آلْمَهْمَر ارام وما يؤكد هذا الانحراف قوله في الآية الموالية لوَآَدْكُرُوُ کنا 
هنم وان كُسُر بن فلو من آلضَآلِينَ) فتكون الآية حاملة لوجهين. لعموم المداية 
ولخصوصها بالمقام. حيث أن الناس قبل الإسلام كانوا يحجون البيت وهم على ضلالة من 
أمرهم وحجهم. فجاء القرآن فهداهم إلى الأقوم» فكان لزاما أن يذكروه شاكرين على هذه 
النعمة. نعمة امدایة. ولا مانع من ذلك كما لا يعقل أن يتحدث القرآن في موضوع الحج ثم 
ينتقل عنه إلى غيره وهو لا ينته منه بعد ثم أكدها بوجوب الذكر على نعمة المداية من بعد 
الضلال المبين. ويفهم من قوله: فد افضثم م عَرَفَسع الوقوف بعرفة لأنه لا إفاضة إلا 
بعد وفوف وتجمع وحشر. ثم نضيف دلالة (إذا) التي تفید فيما هو حاصل بيقين ولو ذكر الأمر 
بالوقوف في صيغة ببانية خاصة قبل هذه الآية ثم قال بعدها: (فلا أَقَضْئم م عرف لم 
بحسن الكلام لأنه يكون حينئذ حاملا لتكرار ممل في المعنى ويكون موجبا لإعادة معنى ثان غير 
لازم ولا فائدة معه ولا يحمل للسامع شيئا جديدا. وهنا يتجلى لك الاعجاز البياني في الآية 
الحكمة في قوله: قاذ ثم ين عَرفستو6 فالشطر الأول منها يحمل دلالة الدفع والحركة من 
إلى المكان المعلوم؛ والشطر الثاني يحمل دلالة الوفوف بعرفة. ومن الآية في صيغتها البيانية هذه 
نستنتج المعاني التالية: 

-١‏ عرفات أولا ثم الافاضة منه ثانية. 
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-١‏ الإفاضة هي في موضع اهتمام. وحديث لذا قدمه. 

۳- ذكر ين عرف للدلالة على الوقوف ثم أنه لا | يذكره من قبل في موضعه ذكر هنا 
في سياق الإفاضة ولو لم يذكره هنا لم يكن الوقوف فرضا ولا ركنا من أركان الحج. 

4- لو ذكره قبل لتبدل السياق من بعده ولا وجب إعادة ذكره في هذه الآية إذ يصبح ذکره 
تكرارا مفسدا ومملا. 

۵- ذکره مع الإفاضة أأكد على الحكم وأبين للدلالة وأحكم في الصيغة. 
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توله تعالى: نم آفیضوا ین حَبِثُ اقاض الاس" قال الامام الطبرسي: قبل فیها 
فولان: آحدهما أن الراد به الإفاضة من عرفات وأنه آمر لقريش وحلفائها وهم/ الحمس لأنهم 
کانوا لا یقفون مع الناس بعرفة ولا پفیضون منها ویقولون: نحن أهل حرم الله فلا نخرج منه 
وکانوا یقفون بالزدلفة ویفیضون منها فامرهم الله بالوفوف بعرفة والافاضة منها كما يفيض 
الناس, والراد بالناس سائر العرب """. قال الامام القرطي: الإفاضة في اللغة لا تکون إلا عن 
تفرق عن کثرة. وقال صاحب نيل الرام: قيل الخطاب للحمس من قريش لأنهم کانوا لا بقفون 
مع الناس بعرفات بل کانوا یقفون بالزدلفة وهي من الحرم فأمروا بذلك وعلی هذا تکون (ثم) 
لعطف الجملة على جملة لا للترتیب» وقیل الخطاب میم الامة ۳ 

ونری أن الخطاب في هذه الآية جامع للحمس من قريش اولا ولجميع الأمة معاء 
والعبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب كما يقول أهل الأصول. ووفقا للخط البياني لا يمكن 
أن يكون الخطاب خاصا بالحمس من قريش دون الأمة وإلا وجب ذكرهم بسماهم أو بقرينة 
يعرفون بها لأن الأحكام المشروعة للأمة هي للأمة جمعاء. وما يؤكد عموم الخطاب» واحمس 
معنيون أكثر فيه قوله 2 أَفِيضوأ مِنْ خبث افاض لاس أمر للجمع. وما يشير ان الحمس 
معنيون حين خالفوا راي الأمة وَآسْتَغفِرُوا ال وفيه إشارة إلى خطا الحمس وإثمهم لذا ناسب 
الاستغفار المقام. وقيل: إن المعنى استغفروا للذي كان مالفا لسنة إبراهيم وهو وقوفهم بالمزدلفة 
دون عرفة””". ومعنى (ثم) في الآية عطف وترتيب وتراخ أي بمهلة. وعليه يكون ثم 
أفيضوا) إضافة أخرى وهي التي من مزدلفة؛ فتكون (ثم) للترتيب في الذكر لا في الزمان 
الواقعة فيه الأعمال وقد رجح هذا الرأي الإمام الطبري بن جری وهو الذي يقنضيه ظاهر 
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القرآن الكريم'”"". ولئن ناسب لاستغفار خطأ وإثم قريش إلا أنه أمر عام للامة للمة وقبل: 
إنما أمروا بالاستغفار لأنهم في مساقط الرحمة ومواطن القبول ومضنات الإجابة”*"''. وهناك 
فرق صريح بين قوله تعالى تر آفیضواً ین حَيْتُ أقَاض لاس وبين قول القائل (ثم أفيضوا 
كما أفاض الناس) ففى الأولى دلالة على مكان الإفاضة لا الإفاضة ذاتها وهذ! هو المناسب 
للمقام أما الثانية فإن دلالتها هي على الحركة أي حركة الإفاضة با فیها الزمان والکان إذ 
الناس یعرفون الإفاضة إلا أنهم مختلفون في مكانها لذا ل تناسب المقام (کما) ناسبت (من 
حيث) وما يدل على أن (من حيث) خصت بلمكان كلما ذكر فوله تعالى في موطن آخر 
قاور من حبث امرگ د اي الکان العلوم في الانبان. وقوله تعالى (فاتهم هم الله ین 
حَبْتُ آز بُو" اي من المكان الذي لم يكن في حسبانهم» وعلى هذا كانت الصيغة 
البيانية في غاية الدقة والإحكام والمزية في ذلك برأينا كلها عائدة إلى توخي معاني النحو فيما بين 
الکلم. 

وقوله: فا فمیثر منبککم فاذکروا اله کذفرکر کم از امد 
ذکر6 ۱ قبل إن العرب کانوا إذا فرغوا من حجهم یقفون عند الجمرة فیذکرون مفاخر 
آبائهم ومناقب اسلافهم. فامرهم الله بذکره مکان ذلك الذکر وبان يجعلوه ذکرا مثل ذکرهم 
لآبائهم أو اشد ذکرا من ذکرهم لابانهم. لأنه هو النعم الحقيقي علیهم وعلی آباء‌هم" ۳ 
ومدلول مناسك هنا حجکم با فيه من نسك وذبائح وعبادات أخرى. وقوله لوَإِذًا ضیئُر 
کم فيه إشارة حقيقية إلى انتهاء مناسك الحج هنا والذکر عام في الحج وهو واجب 
واشد. ثم انظر إلى ذلك الربط الحكيم بين بيان الأحكام والناسك للحج. وبين ذكر الله الوجب 
للويمان الصحيح به والعقيدة السليمة فيه» وعليه فالإيمان الصحيح والعقيدة السليمة هما 
الدافعان لاداء الفرانض. والفرائض هي الثبتة والمقوية لهماء إذ لا حج بدون إيمان قال تعالى: 
(واغبذوا اله لا تفرکوا بوه یا ۳. والربط بين الأحكام العبادية والحكم الإيماني ربط 
وثبق ومحكم إذ لا عبادة بدون إيمان باته ولا كان المقصد الأعلى من الحج هو تقوى الله كما 
بينتها الآبات السابقة نجد القرآن يؤكدها ثالثة ويختم بها البيان فيقول: ادرو آله نیام 


ات و فمن تعجل فى یمین فلآ ام له وَمَن خُر فآ انم عليه من اتقى : افوأ اه وَآعلَمُوَأ 
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1 : اليه ا 

فال الإمام الفرطي: لاخلاف بين العلماء أن الأيام المعدودات في هذه الآية هي ایام 
منى وهي أيام التشريق وهي أيام رمي الجمار. وقال فتادة والإمام النخعي (من رمى في اليوم 
وعبر عنه بهذا التقسيم اهتماما وتوکیدا لأن من العرب من كان يذم التعجيل ومنهم من كان 
يذم التاخیر فنزلت الآية رافعة للجناح في كل ذلك”*"". 


وخلاصة المبحث: 
نظم الایات الحكمات في غاية الإحكام وبيانه في غاية الإعجاز ويحسن في المقام حصر 
سمات الإعجاز البياني في أية الحج فيما يلي: 
- القرآن احکم بناء واحد في معناه ومبناه ومقصده. 
- وحدات النظم مرتبة في نسق عجیب. الجزء مع الجزء والكل مع الكل. 
- التقديم والتأخير على قاعدة الاهتمام والفرض ثم التطوع. 
- الفعل لمقام الأصحاء والاسم لمقام المرضى. 
- التقديم للفرض والتأخير للوخلاص. 
- للمقصد والتيسير (رفع الحرج) دور في بلورة الصيغ البيانية احکمة. 
- الحج عبادة حركية والصوم عبادة صامتة. 
- الحروف محكمة و(من حيث) فيها دلالة المكان و(كما) فيها دلالة حركة الإفاضة. 
- أحكام الحج في رباط مع الإيمان الصحيح والعقيدة السليمة. 


فنك 


هوامش الفصل الرابع 


.7١7- ۱٩۵ البقرة‎ 

.١917 القرة‎ 

لبقرة ۱۹۸ 

بقال: اکری فلان دابة مكر اي نؤجز دوابنا للناس برکبونا وناخذ الأجرة على ذلك. 
البقرة 148. 

واحملات جمع حمالة؛ ما پتحمله الإنسان من غيره من دية أو غرة أو نحو ذلك. 
مورة البقرة ۲۰۲۰. 

البقرة ۲۰۰. 

اسباب النزول عن الصحابة والمفسرينء عبد الفتاح القاضي. ص ۰۳۱ ۳۲- ۳۳- دار الصحف. شركة ومكنبة ومطبعة عبد 
الرحمن حمد القاهرة؛ ط .١‏ 

معجم مقاييس اللغة؛ أحمد بن فارس: ج ١ء‏ ص ۷) - ۸) 
الأنعام ۱۱۵. 

.١ الصف‎ 

الأعراف ۱1۲ 

معجم مفردات الفاظ القرآن» الراغب الأصفهاني ص ۷۲. 
لسان العرب؛ ابن منظور» ج ۰۱.ص ۳۳۱. 

البفرة 7377 , 

النحل ۲۵. 

البقرة 195. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الاصفهاني. ص 404. 
معجم مقاييس اللفة, امد بن قارس؛ ج ۰۵ ص ۱۳۱. 
المائدة ۰۳ . 

المائدة ۱۳. 

لسان العرب. ابن منظور» ج ۰۳ ص ۹۱ ۲. 

المائدة ۰۳. 

البقرة ۱۲4. 

الأعراف ۰۱۸۲ 

البفرة ۰۱۹۱۲ 

. ۱۸١ البقرة‎ 

البرهان في علوم انقرآن.الزرکشي. ج 4؛ ص ۸٩‏ - ۸۱. 
الفروق. العسكري. ص ۲۵۸ - ۲۵۹. 

. ١7 المائدة‎ 


۸ 


المائدمْ ۰۳ 


السل ۱۸. 

النساء ۰۱۸۸ 

الصحاح» امخوهري» ج ۰۲ ص ۲۳۵. 
اساس اللفة. الزمخشري. ص .۳۳٩‏ 

الناء ۰۱۱۸ 

النور ۰۱. 

القتصص ۸۹۵ 

البقرة ۰۱۹۷ 

معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب الا صفهاني. ص ۳۹۰. 
الناء ۱۰۳. 

القرة ۰۲۱۱ 

البقرة ۰۱۷۸ 

الصحاح. الجوهري. ج ۰۱ ص ۲۳۵. 
الثوبة ۰۳. 

۱4٩ الأنعام‎ 

احج )۲. 

الصحاح. ابظوهري» ج ۲. ص ۵۱۳ - 074 
مقاییس اللغة؛ احد بن فارس. ج ۵. ص 1۲۰. 
البقرة ۱۹۱. 

البقرة ۲۰۰ 

المج ۱۷ 

الائدء ۲۷ , 

آل عمران ۱۸۳. 

۰۱٩۹۷ البقرة‎ 

طه ۱۲۸ . 

. ٠١ المانحة‎ 

اللد ۱۰. 

الأعراف ۳. 

ص ۲۲. 

الصحاح؛ احرهري: ج ۲ ص ۱۳۵. 
مقابيس اللغة. أحمد بن فارس: ج ۰۱ ص ۸۲ - 1۳. 
البقرة ۰۱۹۷ 

المائدة ۹۵. 


المائلة ۹۸ . 
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الفتح ۲۵. 

المحاح. الجوهري: ج ۲: ص ۲۲۸. 

محمد '. 

البقرة ۸۵. 

الصافات ۱۰۷ . 

القرة ۱۹۷. 

البقرة ۱۸۳. 

معجم مفردات انفاظ القرآن. الراغب الاأصفهاني. ص ۳۸۸. 
التو ۰۱۰۳ 

اثبقر: ۱۹۵ . 

الإسراء ۰۷. 

النساء ۹۰. 

البقرة ۱۹۱ . 

الصحاح. الجوهري. ج ۰۱ ص ۳۹۹ - ۲۷۰. 
مقاییس اللغة؛ أحمد بن فارس. ج ۰۲ ص ۷۲. 
التوبة ۰۵. 

.٠۸ الإصراء‎ 

ال عمران .۳٩‏ 

البقرة ۲۷۳. 

الناء ۹۰. 

الناء ۹۰. 

معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب الأصفهاني. ص ۱۱۹. 
الصحاح. الجوهري. ج ۰۲ ص ۷۲۲ 

مقابيس اللغة. أحمد بن فارس؛ ج ۰۱ ص ۱۵۵ - ٠١١‏ . 
الیفرة 1۸١‏ . 

الطلاق ۰۷. 

الكهف ۸۸. 

. ٠۴ الذاريات‎ 

. ٠۹۱٩ البقرة‎ 

الزمل ۲۰. 

القمر ۱۷. 

مربم ۹۷ 

اللبل ۰۷. 

الليل ۱۰. 

لقمان ۰۷ 


۰۳۰ 


معجم مفردات القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ۵۷۱. 
المزمل ۲۰. 

اللقرة ۱۹۱. 

الصحاح. الجوهري. ج 7. ص ۷۲۲ 

الماندة ۸۳ 

الأعراف ۵۰. 

الور ۱6. 

الأحفاف ۰۸. 

رن 

البقرة ۱۹۸ . 

معجم مفردات المفاظ الفرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص .)٠۴‏ 
القمر ۰۷. 

الحج ۲۷. 

الامراء ۲۳. 

الصحاح. ابحوهري: ج ۰۲ ص ۳۱۱. 

الإسراء ۲۳. 

الصحاح؛ الجرهري؛ ج ۰۲ ص ۳۱۱. 

نصلت ۱۲. 

الاسراء )۰. 

البقرة ۲۰۰. 

معجم مفردات الفاظ القرآن الراغب الأصفهاني. ص 1۲۱. 
الصحاح. الجرهري. ج ۰۲ ص 11۲. 

الكهف ۵۰. 

۰۱٩ الامسراه‎ 

النور ۵۵. 

معجم مفردات الفرآن؛ الرافب الا صفهاني: ص ۳۹۱ 
الصحاح. احرهري: ص ۰۱۷۱ 

مقاییس اللغة. أحمد بن فارس: ج ۰۱ ص .1٩۳‏ 
اللحل ۵ 

. ۵٦ غافر‎ 

. ٠٤ الكهف‎ 

الزخرف 688. 

البقرة 1۹۷ . 

هود ۳۲. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ۸۷. 


۲۱ 


۰1٩ الأنفال‎ 

الكهف ۱ ۵. 

المتكرت 1۱ 1. 

النحل ۱۲۵ . 

البقرة ۰۱۹۷ 

البفرة ۰۲۰۱ 

الحج 1۷. 

معجم مفردات الفاظ القرآن: الراغب الأصفهاني. ص ۵۱۲. 
لسان العرب. ابن منظور. ج ۰۳ ص 1۲۸ . 

مقاییس اللفة. أحمد بن فارس: ج ۲. ص ۲۵۸ - ۴۵۹. 
الأنبياء ۱۰. 

الیفرة ۰۲۰۱ 

. ٠١ الذاريات‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب الأصفهاني. ص ۱۸۱ - ۱۸۲. 
مفاييس اللغة. أحمد بن فارس؛ ج .ص ٤۳٤‏ . 

النساء ۵۱. 

معجم مفردات الفاظ القرآن الراغب الأصفهاني. ص ۵۱۵. 
البقرة ۲۰۱ - ۲۰۲ 

النساه ۸۵. 

انا ۸0. 

معجم مقردات ألفاظ القرآن, الراغب الا صفهاني: ص 1۵1. 
معجم مقايس اللفة: أحمد بن فارس: ج ° ص ۱۸۸. 

الب . 

الما ۳۱. 

ما۱۳ 

التحريم ۰۱. 

بس ۷۱ 

يس ۳۵. 

الفجر ۰۱. 

. ٤١ إبراهيم‎ 

. ٠١۷ الكهف‎ 

الحج ۷۷. 

.٠) الزمنون‎ 

البرهان في علوم القرآن. الزركشيء ج ۰٤‏ ص ۸۲ -- ۸۳ دار العرفة. 
الكهف ٠١١۷‏ . 


۲ 


۳" _ التحريم ۱۱. 

.) ١ هود‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص ۳۱۰. 

۳ البقرة ۱۹۷. 

“" النساء 9". 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص ۳۹۱ - ۰۳۹۷ 
9" انحل .۷١‏ 

.١7 الإسراء‎ 

معجم مفردات ألفاظ القرآن: الراغب الأصفهاني. ص ۳۹5 - 597. 
"6 البقرة 184. 


5 المنار؛ عمد رشیده رضاء ج ۲ ص ۰۲۱۷ دار العرفة: بررت: ط‎ : 2 (AT) 
.17 تفر المخار. محمد رشبد؛ رضاء ج ۲. ص‎ <4 CHA} 

۷ آل عمران‎ HA! 

۱۵۰۱ 


البقرة 191. 

"5 أحكام القرآن. ابو بكر بن العربي. ج ۰۱ ص ۰۱۱۹ 

۳ المفصل في علم العربيةء الامام الزخشري. ص ۰۳۰۸ 

۳ البقرة ۱۹۱ 

۳" . الفصل في علم العربية؛ الامام الزتخري. ص ۳۲۲ 

۳ البقرة ۲۸۳. 

بون التوية و ۰ 

البقرة 1813. 

"۳ . أحكام القرآن. ابر بكر العربي. ج .١‏ ص ۰۱۹۱ 

۳ المفصل في علم العربية. الإمام الزخشري ص ۳۰۸. 
يوسف ۳۵ 

۳ القدر ۰۵. 

۳ النساء 1۳. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأ صفهاني. ص ۰۱۰۱ 
۳ المعجم الشامل في علوم اللغة ومصطلحاتها- محمد سعيد إسبر وبلال جنبدي: ۰۱۹٩‏ 


. تفسير النسفي. الإمام النسفي. ج .١‏ ص .٠١١‏ 


۱۰۹ البقرة ۰۱۹۱ نزلت هذه الآبة في كعب بن عجرة. 
"50 معنى اللبیب:ابن هشام؛ ج ۰۱ص 19. 
۲۰۳۱ 


"50 اثر الدلالة النحوبة واللغوية في استنباط الأحكام من آبات الفرآن التشريعية؛ عبد القادرعبد الرحمن السعيدي» ص ۱۳۲ - 
۳ مطبعة الخلود بغداد. 
آل عمران ۹۷ . 


(Y8? 


و3 


.۸٩ المائدة‎ 

البقر: ۱۹۱ 

احکام القرآن. أبو بكر العربي. ج ۲. ص ۱۲۵. 
أحكام القرآن. ابر بكر العربي. ج .١‏ ص ۱۲۵ .١111-‏ 
آل عمران ۹۷. 

البفرة ۰۱۹۱ 

تفي السفي. الامام اللسفي: ج ۰۱ ص ۱۰۰ 
اج 11. 

الأنعام ۳۸ 

.٠1 الأحزاب‎ 

مجمع البيان في تفسير القرآن. الإمام الطبرسي؛ ج ١ء‏ ص ۲15. 
الکشاف. الزحشري: ج ۰-۱ ص ۰۳۵ دار الفكر. 
البقرة ۱۸۳. 

. ١۹۷ البقرة‎ 

.۱٩۹۷ القرة‎ 

. ١917 البقرة‎ 

مجمع الببان؛ الامام الطبرسي. ج ۰۱ ص ۰۱۵٩‏ 
تفسير المنار. محمد رشيد رضاء ج ۰۲ ص ۰۲۲۸ 
التحريم )۰. 

.۱٩۷ البقرة‎ 

البقرة ۱۸۳. 

النساء ۱۰۳. 

التوبة ۰۱۰۳ 

الحجرات ۰۷. 

العنکبوت ۰1۱ 

الکهف ۵۰. 

البقرة ۲۲۸. 

.۷٩ الواقعة‎ 

احکام القرآن. ابر بكر بن العربي؛ ج ۰۱ ص )۰۱۳ 
نبل الرام. محمد حسن صدیق خان» ص .٩‏ 
البقرة ١۹۷‏ . 

الغرة ۲۷۳. 

البقرة ۲۷۲. 

آل عمران ٠١١‏ . 

ال عمران ٩٩‏ . 
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۱۳۱ 


(TE) 


(Tir) 


۱۱ 


(»4؟ا 


كدقف 


(1¥) 


۱۸۱ 


410) 


(T0۰) 


{ol} 


۱۳۱ 


(Tar) 


(sl 


۱۱9۱ 


۱۳-۰۱ 


{Tev} 


۲۱۲۰۸ 


190%) 


افلطفق 


11} 


۱۱۳۱۱ 


(T1) 


(T10 


۱۳۱ 


البقرة ۲۷۲. 

البقرة ۲۷۲. 

البقرة ۰۲۷۰ 

أحكام الفرآن؛ ابو بكر بن العربي ج ۰۱ ص ۰۱۳۸ 

تفسير النسفي. الإمام النسفي» ج ۱ - ۰۲ص ۰۱۰۱ 

نيل الرام: محمد حسن صدیق خان. ص ۰۵٩‏ دار الرائد العربي. 
أحكام القرآن. آبو بكر بن العربي» ج ۱. ص ۱۳5 

الجمعة ۱۰. 

نيل المرام. محمد حسن صدیق خان ص ۱۰. 

الحج ۲۸. 

البقرة ۲۰۰. 

الفرة ۱۹۸ . 

۰۱۹٩ البقرة‎ 

مجمع البيان. الإمام الطبرسي: ج ۰۱ ص ۱۱۳. 

نبل المرام؛ محمد حسن صدیق خان. ص ۱۱. 

نبل المرام؛ محمد حسن صديق خان. ص .1١‏ 

نيل المرام في نفسير آيات الأحكام محمد حسن صد يق خان: ص ۱۱. 
نل المرام في تفسير آیات الأحكام محمد حسن صد بق خان ص .1١‏ 
البفرة ۲۲۲. 

الحشر ۰۲. 

. ١94 البقرة‎ 

بل المرام؛ محمد حن صديق خان؛ .1١‏ 

.5١ النساء‎ 

البقر: ۲۰۳. 

نيل المرام؛ محمد صديق خان» ص 1۲. 
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لباب الاب 
الإعجازالبياني في الآيات المحكمات 
المعاملات 


التمهيد 


جاء في معجم لغة الفقهاء: المعاملة بضم الميم الأولى وفتح الثانية: التعامل مع الغير. 
والعاشرة (60201020107) وعند فقهاء العراق: المساقاة. والمعاملة بالمثل يعني أن يكون 
للشخص من الحفوق مثل ما عليه من الواجبات ومنه قوله تعالى: ون عبر فَعَاقِبُو بیثل ما 
ُوقبثم بهِ06". وتعني كذلك في النظم الوضعية الأوراق الرسمية التى نستخرج للسير في قضية 
ما في الدوائر الرسمية ونحوها. والمعاملة في الفقه تعنی: الأحكام الشرعية المتعلقة بالأوامر 
الدسيوية؛ وتساوي الأحكام الشرعية النظمة لتعامل الناس في الدني'". وما كان المقصود منه 
تحقيق مصلحة دنيوية أو تنظيم علاقة بين فردين أو جماعتين. وما شكل ذلك فهو من العاملات 
والعادات كالبيع والإجارة والمزارعة والشركة والحوالة والكفالة» والرهن وغيرها وهناك فرق 
آخر بين النوعين متفرع من الفرق السابق. وهو الأصل في العبادات أن العقل لا يستطيع إدراك 
السر الحقيقي لتشريعها تفصيلا ویعبر العلماء عن ذلك بآنها غير معقولة العنی» جاءت بها 
التصوص آمرة أو ناهيةء لا يعلم حقيقتها إلا الله وكل ما نعرفه من حكمهاء وعللها ما ورد به 
اللص أو عرف بالاستنباط لا أثر له في القياس ولا إباحة ولا إلغاء. ولذلك ضلت العقول 
ضلالا كبيرا فيها في زمن الفترات» فخلطوا الحق بالباطل وما كان صلاچم عند ابیت إلا 
ناه نض (ها دهم را ینوا إلى اط زلن ۳۱ 

ولا ادل على آنها مقصورة على التعبد ما تراه من آمور كثيرة يعجز العقل عن إدراكهاء 
وان آدرکها فإنما یکون على وجه الإجمال والتفصیل. 

أمَا العادات فالأصل فيها |نها معقولة المعنى» يدرك العقل كثيرا من أسرارهاء وكذلك 
نرى العقلاء في زمن الفترات استعملوا عقوهم في تشريعها فأصابوا في الكثير منها وإن كان 
التوفيق جانبهم في بعضها الآخر. ولا جاء الإسلام أفرّ ما كانوا يتعاملون به آمورا غير قليلة. 
يرشدنا إلى ذلك اسلوب التشريع فيها فهو لم يعمد إلى التفاصیل, بل جاء بالأصول الكلية 
والقواعد العامة ثم أكثر من التعليل ليكون ذلك عونا للفقهاء على التطبيق مهما تغيّر الرّمن 
واختلفت البيئات وا ما العبادات وما الق بها نهي على العكس من ذلك فالقرآن جاء بها 
إجمالاء والرسول بینها أكمل بيان. 


4 


أنواع المعاملات: 

أما المعاملات بحسب المصالح فأنواع خمسة عند الامام العز بن عبد السلام في مؤلفه: 
قواعد الأحكام في مصالح الأنامء إذ يقول: آمّا العاملات فأنواع أحدهما ما وضع لإفادة 
المصالح العاجلة كالبيوع والاجارات وتدخله المصالح الآجلة بالباحات والساحات. والنوع 
الّاني: ما يكون مصلحة عوضية آجلة كالاستئجار للحج والعمرة بتعليم القرآن؛ وكالاستئجار 
للأذان بالحج والعمرة» وبتعليم القرآن وكالاستئجار بالحج أو بالعمرة على الصيام وكالاستئجار 
على بناء المساجد بالحج أو الآذان أو تعليم القرآن . والنوع الثالث: ما تكون إحدى مصلحتيه 
عاجلة والثانية آجلة كالقرض مصلحته للمقترض عاجلة؛ وللمقرض آجلة إذا قصد به وجه 
اله وكذلك ضمان إحضار ما يجب إحضاره مصلحته العاجلة للمضمون له والآجلة للضامن 
إذا قصد به القربة إلى الله تعالى. والنوع الرابع: ما تكون إحدى مصلحتيه عاجلة والأخرى 
يتخير باذا بين تعجيلها وتأجيلها أو تأجيل بعضها دون بعض كضمان الديون مصلحته 
العاجلة للمضمون له. 

أما الآجلة فان ضمن ذلك بعوض كان كالقرض وان ضمنه مجانا أثيب عليه إن فصد به 
وجه الله وكذلك الحكم في قبول الودائع والأمانات وللوكالات مصلحتها العاجلة للممالك 
والموكل والمودع وفي الآأجل القابل إن قصد به وجه الله. والنوع الخامس: ما تكون مصلحته 
الأجلة لباذله؛ والعاجلة لقابليه كالأوناف والمبات والعواري والوصايا وامدایا ومن ذلك 
الساحة ببعض الاعواض مصلحتها العاجلة للمسامح القابل والآجلة للمسامح الباذل”* 
والحاصل إن المعاملات هي وسائل إلى تحصيل مصالح الدنيا والاخرف ودرء مفاسدها. وأعلم 
إن المعاوضات في الائمان والمثمنات قربة يثاب عليها من قصد وجه الله بها لأنها من الخيرات. 
قال تعالى: لمن يَعْمَلْ یثقال درو راب۳6 وقال: لإإِنْهُمْ كَانُوا يُسرِعُوت فى 
َلْخَيرتٍ”"". وقال 2: والله في عون العبد ما كان العبد في عون اخيه”". 

فمن باع ما يساوي عشرة بتسعة أو اشترى ما يساوي أربعة بخمسة ابتغاء وجه اله أثيب 
على مسامحته وهو مأجور على قليل المساعحة وكثيرة كالمسامحة بشق ثمرة أو ظلف شاة إلا أن 
محاباة الفقير أولى من محاباة الأغنياء» وكذلك محاباة الأقارب أولى من محاباة الأجانب لأنه صدقة 
رصلة. وكذلك محاباة العلماء أولى من محاباة الأغنياء ومحاباة الأبرار أولى من محاباة الفجار 
ويدل على ذلك قوله: إن الحاباة إذا وقعت في الوصايا اعتبرت من السلوك. 
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أنواع الأحكام في القرآن: 
يرى الأستاذ عبد الوهاب خلاف أن أنواع الأحكام ثلاثة هي: 
الأرل: أحكام اعتقادية: تتعلق با يجب على المكلف اعتقاده في الله وملائكته وكتبه ورسله 
والقدر خيره وشره واليوم الآخر. 
الثاني: أحكام خلقية: تتعلق با يجب على المكلف أن يتحلى به من الفضائل وأن يتخلى عنه 
من الرذائل. 
الثالث: أحكام عملية: تتعلق با يصدر عن المكلف من أقوال وأفعال وعقول وتصرفات. 
وهذا النوع الثالث هو فقه القرآن؛ وهو المقصود الوصول إليه بعلم أصول الفقه. ثم 
یفصل القول في الأحكام العملية بقوله: والأحكام العملية في القرآن ينظمها نوعان: 
أحكام العبادات من صلاة وصوم وزكاة وحج ونذر ويمين ونحوها من العبادات الي 
يقصد بها تنظيم علافة الإنسان بربه, واحکام المعاملات من عقود وتصرفات 
وعقوبات وجنايات وغيرها ما عدا العبادات» وما يقصد بها تنظيم علاقة المكلفين 
بعضهم ببعض سواء كانوا أفرادا ام آما أم جاعات فأحكام ما عدا العبادات تسمى 
في الاصطلاح الشرعي أحكام المعاملات؛ وأما في اصطلاح العصر الحديث فقد 
تنوعت أحكام العاملات 
بحسب ما تتعلق به وما يقصد بهاء أنواعا منها"': 
١‏ - أحكام الأحوال الشخصية: 
وهي التي نتعلق بالأسرة من بدء نكوينها ويقصد بها تنظيم علاقة الزوجين والأقارب 
بعضهم ببعض وآياتها في القرآن الكريم نحو سبعين آية"'''» ويحسن أن نورد بعضها للبيان على 
سبيل المثال: 
قوله: 
(وأنكحُوا یی ینکن والصلجين ین عباو)"'. 
(ولا تیکخوا ما تكح :ام بت سای 
(قیکخوا ما طاب کمبنآست ۳ 


۰۳۱ 


لوَءانُوأ آلبْسَآء صَدَُقَمِنٌ اة '. 
م کم و عر مور عم ۸ رر 6 م و 
( الل مرنَانِ)!*'"» (والمطلقت برض بانفیهن تلح تزز,)۳. 
- الأحكام الدنية: 

وهي التى تتعلق بمعاملات الأفراد ومبادلاتهم من بيع وإجارة ومن كفالة وشركة 
ومداینه ووفاء بالالتزام. ويقصد بها تنظيم علائات الأفراد المالية وحفظ حق کل دي حن 
وآبانها في القرآن نحو سبعين آية " ونورد بعضها للبیان: 

تايها الزيري ءامنوا إذَا تذاینم بدین OS‏ 

إن گر عل سول تجدوا كي رفن بو" 

مها یت انوا زو شود 


: الأ حكام الجنائية‎ -'٠١ 

وهي التي تتعلق با يصدر على المكلف من جرائم وما يستحقه من عقوبة عليها ويقصد 
بها حفظ حياة الناس وأموالهم وأعراضهم وحقوفهم وتحديد علاقة الجنى عليه بالجاني وبالأمة» 
رآیانها في الفرآن نحو ثلائین آية " منها قوله: 

(ونکم ی الفصاص حَبو". 

ومن يقل مُؤْيئًا مُتَعَمِدَا فجرَاژه, جهن ۳۷۰.۰ 


دك مه هه ماي زگ ری ار قر Sf ur‏ كه TOM‏ 
ومن نَل مُؤيتا خَطَنًا فتخریر رَو موه مه إن أَهْلِي) ءظ 


-٤‏ أحكام الرافعات: 

وهي التي تنعلق بالقضاء والشهادة واليمين ويقصد بها تنظيم الإجراءات لتحقيق العدل 
بين الناس وآياتها في القرآن نحو ثلائة عشر آية " منها قوله: 

ياج الذي انوا ده بَِيِكُمْ دا حَضْرَأْحَدَكُمُ ألْمَوْتُ)7". 

(وافیدوا ذوی عَذْلٍ كر وَقيمُوا هیده )". 


۲ 


6- أحكام دستورية: 

وهي التي نتعلق بنظام الحكومة؛ وأصوله ويقصد بها تحديد علاقة الحاكم بالحكوم 
وتقرير ما للافراد والجماعات من حقوق وآياتها نحو عشر آیات "" منها فوله : 

ومن لز كر بما انزل هبات هم آلْكَفِرُون6"". 

وان اخکم ینم با آنژل )۷ ۳. 

را هار سل رال الأض ینکن ۳. 


5 - أحكام دولية: 
وهي التى تتعلق بمعاملة الدولة الإسلامية بغيرها من الدول. وبمعاملة غير المسلمين في 
الدولة الإسلامية ويقصد بها تحديد علاقة الدولة الإسلامية بغيرها من الدول في السلم والحرب 
وتحديد علاقة المسلمين بغيرهم في بلاد الدول الإسلامية وآياتها هس وعشرون آي" منها 
1 اک مر س یر گر مره الي نه ت #" وش . هل کک رار روه و 
قوله: ( لآ يتهدكر الله عن آلنرین لم يُقبتلوكم فى الین وَلْمْ حرج وکر من دیرکم أن تبروهم وَتَفسِطْوَا 
؟ي (TOA.‏ 
ا 
3إ ربط فى سبیل الله ابن 
امك ذاعم ¢4 مر ر Ea‏ ره وا وم مش کے 
إلا النزيرت عهدئم من آلمشرکین ثم لم يَفُصُوكمْ شیف ولم بظهروا عم أَحَدا 
اما البهم عهدهم ری مدیم إن له میب آنشکنین۳6. 
۷- أحكام اقتصادية ومالية: 
وهي التي تنعلق بحق السائل وامحروم في مال الفيء وتنظيم الموارد والمصارف. ويقصد 
بها تنظيم العلاقات المالية بين الاغنیاء والفشراء وبين الدولة والإفراد وآياتها نحو عشر 
آیات" ل ومنها قوله: 
3 اد 2 8 يم م۵ بر يم ركم ىهم 
(والذيتَ ف آمو هم حقَ معلوم وتي للشاپل والْمخروب)۳۳۱". 
(إِنْمَا الصَّدَقَتُ للفقرَاء .....۳۳۲. 


۳۲ 


کو اي ره 320 K2‏ ور و  1‏ ا 2 و 1 (۱۱) 


ونتناول في سطور الفصول الموالية من أشواع أحكام المعاملات أحكام الأحوال 
الشخصية على أساسين: 
-١‏ أساس بناء الأسرة: (الخلق السوي). 
۲- آساس هدم الأسرة (الخلق الفاسد). 


ففي أساس البناء نعرض لایتین: 
-١‏ آية غض البصر وحفظ الفرج. 
۲- أية الترغيب في النكاح. 


۱- أآية الزنا. 
۲- آية الطلاق. 
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الفصل الأول 
الإمجاز البياني 
في آية فض البصر وحفظ الفرع 


آية غض البصر وحفظ الفرج: 

قال الله تعال: (أقُل لِلَمُؤْيِي یضرا ین أنِصَرِهِمْ فظو فرُوجَهُرْ دب ازی 4 
إن اله بر با ال اج ی وی ا یب ی 
یه إلا ما َر نها ورین ترون قل وین ولا تيت زینتهن إلا وجه او 
نوت زان لورت أز اپو ن ان فلیوری از وب تن نوبیرت 
ب سل والکبیبرت َير أؤلى رة م من لرَجال أو الطِفل 
یرت هو عل عَوزت لاه ولا يضْرئنَ رجن لِيُْلمَ ما سین من زیتبون وتُوبا إلى 
لَه یا لورت نلک رر من سورة النور. 


سبب نزول الآية: 

عن جابر بن عبد الله أن أسماء بنت مرئد كانت في نخل ها فجعل النساء يدخلن عليها 
غير متزرات فيبدوا ما في أرجلهن من الخلاخل وتبدوا صدورهن وذوائبهن» فقالت أسماء: ما 
أقبح هذا فأنزل الله تعالى الآية. رواه ابن أبي الحا" . 


الترادف في آية غض البصر وحفظ الفرج: 
قوله: :)ن E‏ 

قال الإمام الجوهري: غض طرفه حفظهء وغض من صوته» وكل شيء كففنه فقد 
غضضته والأمر منه في لغة أهل الحجاز (رَغشض ين َو" وني لغة أهل نجد غض 
طرفك بالإدغام. رظي غضيض الطرف أي فاتره. وغض الطرف احتمال المكروه» وشيء غض 


(0 


غض نحو الشباب وغيرهم. وغض منه أي وضع ونقص من قدره وبابه رد ويقال ليس عليه في 
هذا الأمر غضاضة أي ذلة ومنقصة "". وقال الراغب الأصفهاني: الغض النقصان من الطرف 
والصوت. وما في الإناء يقال: غض وأغضى. وقال: (فْل لِلمُؤْيَ يَعْضُوأ ین 
صر( (وقل آلمایت یف نس ین أنِصَرِمِنْ)”*'' وقال (واغعض . O‏ 
والغض الطري الذي لم يطل مكش". 

وهبأته فيها. فال الأصمعي: إذا بدا الطلع فهو الغضيض فإذا اخضر قيل خضب النخل ثم هو 
البلح. ابن الأعرابي: يقال للطلع الغيض والغضيض والاغریض, ويقال: غضض إذا أكل 

واهق عريض عليه غضاضة *# #» *# شرس بي من حينه وأنا الرفم 


فال الأزهري: عليه غضاضة أي ذل ورجل غضيض: ذليل بين الغضاضة من قوم 
ا اک شیف ق 
مخضوض وغضیض: كفة وخفضه وکسره. 

وفیل: هو إذا دانی بين جفونه ونظره؛ وفيل: الغضيض الطرف السترخي الا جفان وني 
الحديث (کان إذا فح غض طرفه) اي کسره واطرق ول یفتح عینه» وإنما یفعل ذلك لیکون آبعد 
من الأشر والرج ... وقول کعب بين زهير: 
وما سعاد غدة البین إذ رحلرا * تن لا آغن عضيض الطرف مکحول 

هو (فعیل) بمعنى (مفعول) وذلك إنما يكون من الحياء الخفر. وغض من صوته. وکل 
شيء کففته فقد غضضته والأمر منه في لغة أهل الحجاز: أغضض وني التنزیل: (وآغضض من 


مق اي اد الصوت. واهل نجد یقولون غعض طرفك (بالإدغام). 


۳٦ 


قال ابن الأعرابي: غضض الرجل إذا تنعم وفضض صار غضا متنعماء وهي 
الفضوضة. وغضض إذا أصابته غضاضة. وانغضاض الطرف: انغماضه ... ويقال غض من 
بصرك وغض من صونك. ويقال إنك لغضيض الطرف نقي الظرف: قال والظرف وعاؤه. 
بقول لست خائن. 

ويقال غض من لجحام قريبك أي صوبه وانقص من غربه وحدته» وغض منه يغض أي 
وضع ونقص من فدره وغضه بغضه غضا: نقصه. ولا اغضك درهما اي لا أنقصك. ... 
ويقال ما أردت غضيغة فلان ولا مغضته. كقولك: ما أردت نقيصته ولا منقصته. ويقال ما 
غضضتك شيئا أي ما نقصتك شيع" . 

ومن هذا العرض المركز في المدلول اللغوي لفعل (غض) نتبين أن حقيقته هي وضع 
ونقص وخفض وکف. وأن الغض هو النقصان في الطرف والصوت. والغض هو خفض حركة 
البصر نحو الأدنى وعدم رفعها أو تشخيصهاء وكسره أي إذا دانا بين جفونه ونظر والغضیض 
الطرف المسترخي الأجفان. هذا المعنى بالأصالة؛ والقصد من كل هذا هو الكف عن النظر في 
المواطن المحرمة والمؤدية إلى هتك العرض وانتهاك الحرمات. وهنا لا يذهب بنا القول إلى أن 
الكف من هذا المعنى هو منع العين من البصر نهائيا إذ هذا بطبيعة الحال لا يناسب قطعا وإنما 
الكف هنا يصب في البصر الزائد بقصد والفتن في آن واحد. فهذا هو الذي يجب فيه الغنض 
والخفض والإنقاص والكسر. 

والقول مثله يقال في الصوت (واغضض من صوتك) ودلالة (من) في الآية تؤكد ما 
نذهب إلبه. والفرق اللغوي واضح بين قولك قل للمُریییرت يَعْصُوأ ِنْ أنِصَرِهِمْ) والقول 
الثاني (... بفضوا أبصارهم). وبين قول الله (رآغضض ین صَوْتَكَ) وقولك (واغضض 
بصرك) ومن هنا يظهر الإحكام في الاستعمال والدقة في المدلول لدى المفردات القرآنية احکمة. 
ولعل لقرابة الصوت والبصر وعلاقتهما المتينة في خلقة الانسان لقوله تعالى: وه آلشیيم 
لَص" وقوله ايع پم وأتص)""“- والأمثلة كثيرة في القرآن الكريم- صح فعل غض 
هما أي الصوت والبصر ولما كان للصوت ثلاث حركات ارتفاع وانکسار وا نخفاض. كان 
للبصر ثلاث حركات مثله جمع الله بينهما بغض وإلا كانت اللغة الفصيحة والدقيقة توجب نایز 


(TY 


الفعلين لتمايز الجنسين والغض هنا لا يمس من فوة البصر وصحته وسلامته إنما حص استعمال 
البصر في مبصرات محرمة. ولد قال (انقص من البصر) لس معنى البصر دون استعماله في 
البصرات وهذا لا يفي بالمقصود ولو قال (يكفوا) لدلت على النع الكامل للابصار, وهذا لا 


والكف في أصل اللسان العربي متعلق باليد (كفوا آیدیکم). وجنس اليد ليس كجنس 


وفي النقص قال أحمد بن فارس: آلنون والقاف والضاد: كلمة واحدة هي أن النقص 
خلاف الزيادة. ونقص الشيء ونقصته أناء وهو منقوص والنقيصة العيب". وقال الراغب 
الأصفهاني: النقص: الخسران في الحظ والنقصان المصدر ونقصته فهو منقوص قال تعالى: 
تفص نام وآلانفي وال۳6 وقال: (وَإِنا لَمُوَفُوهُم بهم عر فوص 
وقال « مه لم يَمقُصُوكُمْ سَيكًا*'". إني أرى بعد فضل تأمل في هذه الآيات أن النقص عالق 
أكثر بالأشياء والأعيان والماديات كالأموال والأنفس» وهي أشياء تختلف حقا عن المجردات 
كالبصر والصوت. وحين أفول (أنقص من صوتك) کاني أناقض نفسي بنفسي إذ الله خلق 
للونسان صوتا يتواصل به مع غيره وهو محدود. ولا يتم التواصل إلا بالصوت المسموع 
الستفیم. فإذا أنقصت منه لم يحصل تواصل ولا تبليغ غرض. وهذا ليس سليما أبدا لأنه يمس 
بخلقة وقوت الصوت. ولا يفهم من العبارة أن وراءها لغط وزيادة خله بالخلق. أما قولنا 
(واغضض من صوتك) فإنها ندل على وجود زيادة مخلة ولغط فاحش في الصوت وهما 
القصودان بالغض هنا. وعليه نرى الا ترادف بين غض الفعل المحكم في الآبة وبين (كف) 
و(نقص) و(خفض) التى يظن أنها من المترادفات. 


و , . 
* ین انصرمم): 
قال الجوهري: البه اة الرژية رابصره رآ والبصیر ضد الضریر وبصر به أي 


التأمل والتعرف والتبصير: التعريف والإيضاح. والمبصرة المضيئة؛ ومنه فوله تعالى (قََكَا جات 
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لزنا مير ۳۳. قال الأخفش معا نها تبصرهم أي تبعلهم بصراء؛ والبصرة بوزن ای 
الحجة. والبصرة: حجارة رخوة إلى البياض ما هي وبها سميت البصرة؛ والبصرثان: البصرة 
والكوفة. وبصر تبصيراء صار إلى البصرة. والبصيرة: الحجة» والاستبصار في الشيء. وقوله بل 
آلإنسَسُ على نَفْسِد بَصِيرة”*" قال الأخفش: جعله هو البصيرة كما تقول للرجل أنت حجة 
على نفسك". 

وقال أحمد بن فارس: الباء والصاد والراء أصلان أحدهما العلم بالشيء يقال هو بصير 
به ومنه هذه البصيرة. والقطعة من الدم إذا وقعت بالأرض استدارت ... والبصيرة الترس فيما 
يقال» والبصيرة: البرهان. واصل ذلك كله وضوح الشيء ... ويقال بصرت بالشيء إذا صرت 
به بصیرا عالا وابصرته إذا رأيته. وأما الأصل الاخر: فبصر الشيء غلطه ومنه البصر وهو أن 
يضم أديم إلى أديم يخاطان كما تخاط حاشية الثوب. والبصيرة ما بين شقن البيت. وهو في 
الأصل الأول آفرب. فأما البصرة فالحجارة الرخوة؛ فإذا سقت افاء قلت بصر بكسر الباء وهو 
من هذا الأصل الثاني" . 

قال الراغب الأصفهاني: البصر يقال للجارحة الناظرة نحو قوله تعالى: ( کلم 
ابم" (وإذ زَاعْ تٍالْأَبْصَرُ”'". وللقوة التي فيهاء ويقال لقوة القلب المدركة بصيرة 
وبصر. نحو قوله تعالى: كفا عَنكَ غطاءك بر الیرم ید۳" وفال: (مَا راغ الْبِصَرٌ 
نا طَفّ6”''' وجمع البصر أبصار وجمع البصيرة بصائرء قال تعالى: ما ی عَنْهمْ هم ولا 
اتضرهم6 ۲۳ ولا يكاد يقال للجارحة بصيرة ويقال من الأول أبصرت ومن الثاني أبصرته 
وبصرت به وقلما يقال بصرت في الحاسة إذا لم تضامه رؤية القلب ... وقوله تعالى: انا فا 
بن كل زوج هيج" أي تبصيرا وتبياناء يقال بصرته تبصيرا وتبصرة كما يقال قدمته تقدیا 
وتقدمة. وذكرته تذكيرا وتذكرة. قال تعالى: وا بقل خیم خییما © يروت أي 
يجعلون بصراء بآثارهم ويقال بصر ارو تعرض بفتحة العين. والبصرة حجارة رخوة تلمع 
كأنها تبصر أو سميت بذلك لأن ها ضوءا تبصر به من بعيد» ويقال له بصر والبصيرة ما بين 
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شفتى الثوب والمزادة ونحوها التي تبصر منهاء ثم يقال بصرت الثوب والأديم إذا خضت به 
الموضع منه " . 

وقال ابن منظور: ... ابن الأثير في أسماء الله البصير» هو الذي يشاهد الأشياء كلها 
ظاهرها وخفيها بغير جارحة. والبصر عبارة عن حقه عن الصفة التى ينكشف بها كمال نعوت 
البصرات الليث: البصر العين إلا أنه مذكر وقبل البصر حاسة الرؤية. ابن سيدة: البصر حس 
العين والجمع أبصار. وبصر به بصرا وبصارة وبصارة وأبصره وتبصره نظر إليه هل يبصره. قال 
سيبويه بصر صار مبصرا وأبصره إذا أخبر بالذي وقعت عينه عليه. وحكاه اللحباني: بصر به 
بكسر الصاد أي ابصره. وابصرت الشيء رأيته. وباصره نظر معه إلى شيء أيهما يبصره قبل 
اة 

وحكى اللحياني: إنه لبصير بالعینین. والبصارة مصدر كالبصرء والفعل بصر يبصر. 
ويقال بصرت وتبصرت الشيء شبه رمقته. وفي التنزيل: (لا تذرکه الأنصر وَهِوَيُدْرِكُ 
الأنضَرٌ6"''. قال ابو إسحاق: اعلم الله أنه يدرك الأبصار, وني هذا الإعلام أن خلقه لا 
يدركون الأبصار أي لا يعرفون كيف حقيقة البصر وما الشيء الذي به صار الإنسان يبصر من 
عينيه دون أن يبصر من غيرهما من سائر اعضائه فاعلم أن خلقا من خلقه لا يدرك المخلوقون 
كنهه ولا يحيطون بعلمه فكيف به تعالى والأبصار لا تحيط به وهو اللطيف الخبير. والبصر نفاذ 
في القلب وبصر القلب نظره وخاطره والبصيرة: عقيدة القلب. قال الليث: البصيرة اسم لا 
اعتقد في القلب من الدين وتحقيق الأمر. وقيل: البصيرة الفطنةء تقول العرب أعمى الله بصائره 
أي فطنته؛ وفعل ذلك على بصيرة أي على عمد. وعلى غير بصيرة أي على غير يقين. والبصر 
العلم. وبصرت بالشيء علمته قال تعالى: بت ما لَمْ یرو بِ.4”*"' والبصير العا وقد 
بصر بصارة. والبصيرة الشاهد"". 

ومن هذا الذي عرض نلحظ أن مصطلح بصر يحمل دلالة دقيقة ومتميزة وهي دلالة 
على النظر أي الرؤية البينة والقوية والتأملة والمتعمدة والعالمة والقصودة أي أن البصر في الآية 
لا يقتعصر على الجارحة نما على النظرة البينة والندفعة بالعاطفة والمعمل فيها الفكر والقلب. 
ودقة المصطلح نظهر من جهتين کون البصر هو حسن العين والجمع أبصار وكون الفعل بصر 
الدال على الرؤية البينة والقوية والمقصودة بينما نظر ورأى لا تقويان على حمل مثل هذه الدلالة 
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الدقيقة. 

قال الراغب الاصفهاني: (النظر) تقلیب البصر والبصيرة لإدراك الشيء ورؤيته وقد 
يراد به التامل والفحص وقد يراد به المعرفة الحاصلة بعد الفحص وهو الرؤية. يقال نظرت فلم 
تنظر أي لم تتامل ول نتروی» وقوله تعالى: فل آنظروا مادا فى آلشموتب)۳ اي تاملوا 
واستعمال النظر في البصر أكثر عند العامة وني البصبرة أكثر عند الخاصةء قال تعالی: (وْجُوةٌ 
ونر نار © ال زا ناظرة۳۱6 ويقال نظرت إلى كذا إذا مددت طرفك إليه رایته ام لم تره 
ونظرت في کذا تأملته ونظر الله إلى عباده هو إحسانه إليه وإفاضة نعمه علیهم. قال تعالى: 
ولا يُكَلِمُهُمُ ان لا بطر لیم والنظر الانتظار يقال نظرته وانتظرته وانظرته اي 
سك ويستعمل النظر في التحير في الأمور نحو فوله تعالی: رنه يَنطرُونَ یل وم 

نِصِرُونَ6*". وتوله أبضا: 2 من یر لک نت دک آلفمی ولو انوا لا 

e‏ ا : فكل ذلك نظر عن ابي 

وما كان مدلول النظر لا يدل دائما على الإبصار» الحقيقي لم يناسب مقام الآية 
الكريمة؛ إذ القصد من المصطلح هو حقيقة الإبصار وحينئذ لا يكون المصطلح الموظف إلا دالا 
على حقيقة الأبصار دائماء وهذا يتحرر من التأويل الفاسد. والآية الكريمة برأينا هى أية محكمة 
لابد فیها من إحكام کل من الفردة والعبارة معاء وکذلك الشأن في (رأی). ۱ 

قال الامام احوهري: الرؤية بالعين تتعدی إلى مفعول واحد ومعنی العلم تتعدی إلى 
مفعولین ورأى يرى رأيا ورژية وراءة مثل راعة والرأي معروف وجمعه آراء واراء أيضا مقلوب 
منه ورئي على فعیل مثل ضأن وضئين. ویفال به رئي من الجن أي مس ويقال رأی في الفقه 
رأياء وقد ترکت العرب الهمز في مستقبله لکثرته في کلامها ورعا احتاجت إلى همزه فهمزته فال 
الشاعر: (ومن یتمل العيش برء ویسمع)؛ ولا ذا آمرت منه على الأصل قلت ارء على الحذف 
ره واریته الشيء فراه واصله آرایته وأرتاه وهو افتعل من الراي والتدبیر وفلان مراء وقوم 
مراء‌ون والاسم الریاء يقال فعل ذلك ریاء وسمعة وترأی الجمعان رأی بعضهم بعضا وفلان 
يتراءى أي ینظر إلى وجهه في المرآة وني السيف””". 
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قال أحمد بن فارس: الراء والهمز والياء أصل واحد يدل على نظر وإبصار بعين أو 
بصيرة فالرأي ما يراه الانسان وجمعه الآراء» رأى فلان الشيء وراءه وهو مقلوب» والرئي ما 
رأت العين من حال حسنة والعرب تقول ريته في معنى رأيته» وتراء‌ی القوم إذا رأى بعضهم 
بعضا وراءى فلان يرائي وفعل ذلك رثاء الناس» وهو أن يفعل شيئا ليراه الناس. والرواء حسن 
المنظرء والمرآة معروفة والترئيةء وان شئت لبنت اهمزة فقلت الترية: ما تراه الحائض من سفرة 
بعد دم حيض أو أن ترى شيئا من أمارات الحيض قبل؛ والرؤية معروفة والجمع رژی ". 

ومن هذا يتضح أن فعل رأى يحمل دلالة النظر والأبصار بالعين أو بالبصيرة كما يحمل 
الى جانبها معاني كثيرة منها الظن والاعتقاد والعلم والرؤية. والفعل هذا (رأى) هو من الأفعال 
الجامعة للعديدة من العاني فإذا وظف في مقام هذه الآية فانه ينقلها من صفة الأحكام 
الموسومة به إلى صفة التشابه الذي يفتح بابا واسعة للتأويل غير الناسب مع هذه الآيات الكريمة 
لذلك لم يصلح فعل (رأى) وفعل (نظر) لهذا المقام حيث صلح (بصر) المحكم والدفيق. ومن هنا 
نخلص الى عدم الترادف بينها (أي بصر) وبين الفعلين الآخرين (نظر) و(رأى). ولعل القرينة 
المؤكدة ذلك قوله تعالى جامعا هذه الأفعال الثلاثة في أية الأعراف: رهم یرون الیل وه 


ا يُبِصِرونَ)1*. 


» (نطرا4: 

فال الجوهري: حفظ الشيء بالكسر حفظا حرسه وحفظه أيضا واستظهره. والحفظة 
اللانکة الذين يكتبون أعمال بني آدم وامحافظة الراقبة. والحفاظ أيضا الأنفة. والحفيظ والحافظ 
ومنه قوله تعالى: روما أا کم يحنفبيظ76”””*“. وفال أحمد بن فارس: الحاء والفاء والضاد 
أصل واحد يدل على مراعاة الشيء يقال: حفظت الشيء حفظاء والغضب الحفيظة. وذلك أن 
تلك الحال تدعوا إلى مراعاة الشيء. يقال للغنضب الاحفاظ ويقال احفظني أي اغضبني. 
والتحفيظ قلة الغفلة والحفاظ الحافظة على الأمور””". وقال الراغب الأصفهانى: الحفظ يقال 
نارة هيئة النفس التي بها يثبت ما يؤدي إلبه الفهم. وتارة لضبط في النفس. اده النسيان 
وتارة لاستعمال تلك القوة فيقال: حفظت كذا حفظا ثم يستعمل في كل تفقد وتعهد ورعاية. 


€ 


قال تعالى: ون عَليَكُمْلحفظينَ)”'"؛ ( حَفِظوا على الصلوس) ۳ ودين هم روجهم 
خفظون)" ٠"‏ وا حفط روجهم لت كناية عن العفة ... وقال: (وَالينَ ۸ 
على صَلَاجِمْ حافظون6 ۳ فيه تنبيه أنهم يحفظون الصلاة بمراعاة أوقاتها وأركانهاء والقيام بها 
في غاية ما يكون من الطوق وأن الصلاة تحفظهم الحفظ الذي نبه عليه في قوله: لا الصلوة 
فیس آلفهفار انشکٍ۳۳۳۷6. 

وفال ابن منظور: الحفيظ من صفات الله عز وجل لا يعزب عن حفظه الأشياء كلها 
مثقال ذرة في السماوات والأرض وقد حفظ على خلقه وعباده ما يعملون من خير أو شرء وقد 
حفظ السماوات رالارض بقدرنه ولا يثودة, جفظهنا وهو الل لیم" والمانظ 
والحفيظ: الموكل بالشيء بحفظهء یقال: فلان حفیظنا علیکم وحافظنا. والحفظة الذين يحصون 
الأعمال ویکتبونها على بني آدم من الملائكة؛ وهم الحافظون وفي التنزيل ون عَلَيكُمْ 
نا وحفظ المال والسر حفظا راعاه. والحافظة والحفاظ الذب عن الحارم والمنع ها 
عند الحروب والاسم الحفيظة والحفاظ احافظة على العهد واحاماة على الحرم» ومنعها من 
العدو. يقال: ذو حفیظة. وأهل احفائظ وأهل الحفاظ رهم احامون على عوراتهم والذابون 
عنها'''' ومن هذا العرض الوجيز نخلص إلى أن الدلول اللغوي لحفظ هو الرعاية والمنع 
والحراسة الذب عن الشىء. وهو ضد النسيان» ويذهب النسيان بحضور الحفظ والرعاية التعهد 
إلى آخره والحفظ مج أنسب دلالة وأدق من يحصنوا وأشمل معنى منه. ولأن الحفظ لا 
محصل إلا بالذكر الذي هو عدو النسیان؛ ويحصل بالرعاية والحراسة والنع والذب عن الحارم 
وهي معان متلاحمة كلها تصب في وعاء الحفظ وهو مستوعبهاء لذلك فمصطلح الحفظ فيه قوة 
دلالة وشدة منعة. ولعل ذلك ناسب بإحكام مصطلح (فروجهم) وليس هناك شيء اصعب ولا 
اخطر ولا اضر على الانسان من شهوة الفرج قال ##: من وفاه الله شر ما بين لحييه وشر ما بين 
رجليه دخل الحنة”"" لذلك لم يناسب مع فروجهم إلا الفعل الدال دلالة قوية وشديدة على 
المنعة والحراسة والذب والرعاية؛ ليس هنا إلا فعل مرا لذلك نرى القرآن الكريم لا 
يستعملها إلا مع الأمور العظيمة والكبيرة لكبرها وعظمتها كذاته العليا جل جلاله وكالصلاة 
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عظمة. والفروج من جهة أخرى خطورة وهو الدلول الذي لا يقوى عليه فعل (يحصنون). 

قال امد ابن فارس: الحاء والصاد والنون أصل واحد منقاس وهو الحفظ والحياطة 
والحرز. فالحصن معروف والجمع حصون والحاصن والحصان: المرأة المتعففة الحاصنة فرجها 
قال: 

فما ولدتي حاصن ربعية *# * »ه لئن آنا ملأت الموى لاتباعها 

فال حسان ابن ثابت في الحصان: 

حصان رزان ما تزن بريبة # 0 وتصبح عولى من لحوم الغوافل 

والفعل من هذا حصن. قال أحمد يحي بن تعلب: كل امرأة عفيفة فهي محصن ومحصنة 
وكل منزوجه فهي محصنة لا غير قال ويقال لكل بمنوع محصن. وذكر ناس أن القفل يسمى 
محصنا ويقال أحصن الرجل فهو محصن وهذا احد ما جاء على (أفعل) فهو (مفعل)”"''. وقال 
الراغب الأصفهاني: الحصن جمعه حصون قال تعالى: مايه حُصُويُم ين آنه" ل 
بوتکم جبِيعًا إلا فى رى محصنة۱6 أي مجسولة بالإحكام كالحصون. وتحصن إذا اتخذ 
حصنا لراكبه وبهذا النظر قال الشاعر: (إن الحصون الیل لا مدن القرى)ء وتوله تعالى: ( إل 
قليلاً نّا من أي تحرزون في المواضع الحصبنة ا حارية بحرى الحصن. وامرأة حصان 
وحاصن وجمع الحصان حصن وجمع الحاصن حواصن. يقال حصان للعفيفةء ولذات حرمة 
فال تعالى: یم آننت مرن الي أحصَئَئْ فَرَجَها)"". احصنت وحصنت قال نعال: (فإدَ 
۰ « ۱۰.۰ ۰ 
احه :4 3 أي تزوجن وأحصن زوجن. والحصان في الجملة امحصنة آما بعفتها أو تزوجها 
أو انم من شرفها وحرينهاء ويقال امراة حصن ومحصن. فامحصن يقال إذا تصور حصنها من 
a 72 8 1 5‏ 2 2 7 :امهس 7 و 0 
غيرها قال تعالی: (واتوهر آجوزهن بِالْمَعْرُوفِ حصت غیر مسحت و متخذاتب 


۶ و , ع و ©" ؟ وگ 9 -. 26 كم € و ره مر 2 ۸۶ ب مه ١ Ot‏ 
اخدان فإذا احصن فان اتور بفحشة فعلیین نضف ما على المخصتت مر 39 3 
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هذا فيل المحصنات المتزوجات تصورا أن زوجها هو الذي أحصنها واحصنات بعد قوله 
حرمت بالفتح لا غير وني سائر المواضع بالفتح والكسر. لأن اللواتي حرم التزوج بهن 
المتزوجات دون العفيفات وني ساتر المواضع يحتمل الوجهين"'' '". 

ومن هذا الذي عرض نستخلص أن حصن فعل بحصل بشيء فالحصانة تحصل 
بالزواج. والمحصنات اي المتزوجات فكأن الزواج هو الذي حصن فروجهن من الفاحشة 
تصورا أن الزوج هو الذي أحصنهاء أما فوله تعالى: (التن أخَصَّنَتْ فَرجَه۳6 ۱ اي أحصته 
من الزواج فلم تتزوج أما الحفظ لفرجها فهو حاصل وهي المرأة العفيفة والمؤيدة من الله 
والمحفوظة به لذلك لم يستعمل (حفظت فرجها) لأن المقام لا يطلبه والسامع يعلمه» واستعمل 
أحصنت فرجها من الزواج اي لم تتزوج ومعرض الآية هنا هو بيان المعجزة وليس بیان العفة 
والطهارة الحاصلين في شخص مريم البتول. 

ومن هنا نقول: الحفظ للفروج من الشر کالزنی والفاحشة يكون بالذكر والرعاية 
والمنعة والذب. والحصن هو حفظ الفرج من الحرام بالحلال واعني الزواج» فکان الزواج هو 
الحاصن للفرج من الزنى والفاحشة. والآبة هي في معرض النهي عن اقتراف الحرام بدء! بالنهي 
عن غض البصر ثم إلى حفظ الفروج لذلك ناسبها حفظ ول يناسب حصن لا سبق ذكره. 
والحصن له درع تحفظه وهي الزواج. إذ هو يحفظ فرجها بالزواج وعليه فالحفظ أعم من 
الحصن وأشمل فهو مصطلح جامع للحصانة المعنوية أو لا والحصانة المادية تبعاء فالأول بالذكر 
والفهم والوعي والعفة والثانية بالرعاية الحراسة والمنع والذب. وهنا تظهر برأينا قوة الفعل 
وشموليته ودفته. وعليه نقول: لا ترادف بين المصطلحين (حفظ) و(حصن) والأول أدق 
وأشمل وأحكم لأداء المعنى والمقصد. 


9 (فروجه): 

قال الراغب الأصفهاني: والفرج والفرجة الشق بين الشيئين كفجة الحائط والفرج ما 
بين الرجلين وکني به عن السوأة وكثر حنى صار كالصريح فيه قال تعالى: (الْبنَ أُحْصَنَتْ 
فرجها) ۱ لِفْرُوحهِمْ فون (وحفظن فرُوجَهْنْ4”''. واستعير الفرج للثغر 


(۱ Ye. 


وكل موضوع محافة 


و قال ابن منظور: الفرج الخلل بين الشيئين والجمع فروج لا يكسر على غير ذلك قال 


فانصاع من فزع وشد فروجه + #6 غبر ضور وافيان وأجذع 


فروجه ما بين قوائمه سد فروجه أي ملأ قوائمه عدوا كأن العدو سد فروجه وملاها... 
والفرجة كالفرج وقيل الفرجة الخصاصة بين الشيئين ابن الأعرابي: فتحات الأصابع يقال فا 
التفاريج وحدها تفراج ... والفرج الثغر ... والفرج العورة والفرج شوار الرجل والمرأة والجمع 
فروج والفرج اسم لجمع سوءات الرجال والنساء والفتيان وما حواليها كله فرج وكذلك من 
الدواب ونحوها من الخلى وفي التنزيل: ( رفظ روجهم وَآَلْحَفِظَتي4*''. وقوله: 
(والذین همم لفروجهم حفظون © إلا علن زو هم او ما ملكت امتهم رم عير ملوييت 6 
'''' قال الفراء أراد على فروجهم يحافظون فجعل اللام بمعنى على واستثنی الثانية منهاء فقال: 
( عن آزوجهن4 من صلة ملومين ولو جعل اللام بمنزلة الأول لكان أجود ورجل فرج لا 
بزال يتكشف فرجه وفرج بالکسر فرجاء وفي حديث الزبير أنه كان أجلع فرجاء والفرج الذي 
يبدو فرجه إذا جلس وينكشف والفرج ما بين الرجلين واليدين. وجرت الدابة ملء فروجها 
وهو ما بين القوائم وحدها فرج. قال امرؤ القيس: 


لها ذنب مثل ذيل العروس # * *# تسد به فرجها من دبسر 


اراد ما بين فخذ ي الفرس ورجليها. وني حديث أبي جعفر الأنصاري: فملات ما بين 
فروج؛ جمع فرج وهو ما بين الرجلین. يقال للفرس: ملأ فرجه وفروجه إذا عدو أسرع به 
وسمي فرج المرأة والرجل فرجا لأنه بين الرجلین؛ وفروج الأرض نواحيها وباب مفروج 
0۱۰۲ 

من هذا العرض الرکز لفردة فرج ينضح أن مدلوفا الأصلي هو شق بين اثنين 
والتصود به الشق بين الرجلين والراد به العورة؛ وهو اسم يجمع سوءات الرجال والنساء 
والفتيان وما حوالبها وقد سمي فرج المرآة والرجل فرجا لأنه شق ما بين الرجلين. وهو برأينا 
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مدلول دقيق وجامع وهنا لابد من توافر الشيئين يتوسطهما شق فإذا كان الشق في شيء لا 
بسمى فرجاء وقد بسمى ثغرا أو نقباء ومن هنا علمت دقة المصطلح (فرج) وكذا انعدام 
الترادف بينه وبين المفردات الأخرى كثغر وثقب وفي بيان دلالة المفردتين قال الراغب 
الأصفهاني: الثافب المعنى الذي يثقب بنوره وإصابته ما تقع عليه أو ما يقع عليه قال الله تعالى: 
هه باب اب۱6 وقال: لأَلنَجَمآلاقَبْ6”'', اصله من الثقبة والمثقب الطريق 
في الجبل الذي کانه ثقب. قال ابو عمر والصحيح المثقب وقالوا ثقبت النار أي ذكيتها"'". 
وهو ما يؤكد رأينا أن الثقب غالبا ما یکون حاصلا في شيء واحد وتكون هندسته دائرية» جاء 
في الصجاج: مثقاب ... جهاز دوار بشبه مثقاب النجار'*'''. وهذا ينتج عنه الثقب الدائري. 
وهو ما لا یکون في الفرج» وقد سبق أن أشرت اليه ثم أنظر عموم لفظ (حافظون) الحامل 
لدلالة الرعاية والمنع والحراسة والذب عن الشيء إلى آخره ومناسبته لعموم لفظ (فروجهم) 
الدال على شيء بين اثنين سواء في الرجل أو المرأة فالعموم للعموم. 

ولو خص الفروج بمفردة غير (حافظون) لما أدى المعنى بدقة لعدم الانسجام إذ من 
الأحكام والبيان العموم للعموم والخصوص للخصوص لفظا ومعنى. 


* إِتَصْتَعُونَ): 
قال أحمد بن فارس: الصاد والنون والعين أصل صحيح واحد وهو عمل الشيء صنعا 
وامرأة صناع ورجل صنع» إذا كانا حاذقين فيما يصنعانه» قال الشاعر: 
خرقاء بالخير لا تهدى لوجهته #*#*#*#ه وهي صنع الأذى في الأهل والجار 
والصنيعة ما اصطنعته من خير والتصنم حسن السمت. وفرس صنيع صنعه أهله بحسن 
القيام عليه والمصانع ما يصنع من بثر وغير للسقي” ". وقال الراغب الأصفهاني: صنع أجاد 
الفعل فكل صنع فعل وليس كل فعل صنعاء ولا ينسب إلى الحيوانات والجمادات كما ينسب 
إلبها الفعل قال تعالى: نع الى أنْفَنَ کل سَئْ0”'" (ویضتع الفللك )""" (راضتم 
نت۳6 (عتیرن آم تيون طن" فإضتغة لبو ص0" (إوتقيذون 


ضايع" بنا كَائوايُضتئورت76"" (وَحَبطَ مَا صَتَعُوأ فيض" (تَلقَفْا 


€۷ 


صتنوا6 ۳ وال یم ما نَضْتَعُونَ4”*''» وللإجادة يقال للحاذق امجید صنم؛ وللحاذقة 
الجيدة صناع والصنيعة ما اصطنعته من خير وفرس صنیم أحسن الفیام عليه والاصطناع البالغة 
في إصلاح الشيء وقوله تعالى: وَلِتُصْتَمَ عَلَىْ عَي06''' إشارة إلى ما قال بعض الحكماء أن 


الله إذا أحب حبا تفقده كما يتفقد الصديق صدیقه۳". 


وقال ابن منظور: صنع صنعه يصنعه صنعا فهو مصنوع. وصنع عمله. وقوله: (صُنْمَ 
لَه الندى أنْقن کل سَنْ4*""". قال ابو إسحاق القراءة بالنصب ويجوز الرفع فمن نصب فعلى 
الصدر لأن فوله تعالى: ری الْبَالَ تیا جَامِدَةَ وهی تم مر آلشخاب) "دلبل على 
الصنع كأنه قال صنع الله ذلك صنعاء ومن قرأ صنع الله. فعلی معنی ذلك صنم الله 
والاصطناع (افتعال) من الصنيعة وهي العطية والكرامة والإحسان والصناعة حرفة الصانع 
وعمله الصنعة والصناعة ما تستصنع من أمر. وامرأة صناع اليد أي حاذقة ماهرة بعمل 
(r‏ 
اليدين 
ومن هذا الذي عرضنا في مدلول صنع اللغوي نلحظ دقة الفردة وحسن الاستعمال 
وإحكام التوظيف. ذلك أن صنم تحمل دلالة الفعل زائد الإتقان والإجادة إلى درجة التفنن ولو 
والإجادة والتفنن في الفعل وهذا قالوا كل صنع فعل وليس كل فعل صنعاء ومن هنا فلا 
وسحر يجعل البصر ينجذب إليه انجذابا وكل هذا کانه صناعة أي فعل متقن وحرفة ومتقنة 
خص بها الفعل لهذا قال تعالى بعد الأمر بحفظ الفروج وغض البصر (إِن الله حير ِمَا 
يَضْنَهُونَ4”'"' اي كان الناس الذين يفعلون هذه الأشياء يفعلونها عن حرفة وصنعة وتفئن 
بينما العمل هو كل فعل من الانسان بقصد. فهو أخص من الفعل لكنهما يشتركان في انتفاء 
الائقان والإجادة منهما. 
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قال أحمد بن فارس: الباء والدال والوا أصل واحد وهو ظهور الشي» يقال: بدا الشيء 
ببدوا إذا ظهر فهو باده وسمي خلافه الحضر بدوا من هذا لأنهم براز من الأرض» وليسوا في 
قرى نسترهم أبنياتها والبادية خلاف الحاضرة قال الشاعر: 


فمن تكن الحضارة أعجبته »هه فأي رجا بادية ترنا 


وتقول بدا لي في هذا الأمر بداء أي تغير رأيي عما كان عليه”"'''. وقال الراغب 
الأصفهاني: بدا الشيء بدوا وبداء أي ظهر ظهورا بينا فال تعالى: بدا هُم یرت آله ما لَم 
یکوئواتیبون۳۳6 الْوَبَدَا شم سَبَنَاثُ ما سبوا" قدت هما سوئ ٠")‏ 
والبدو خلاف الحضر اوَجَاء یکم البو" أي البادية وهي كل مكان يبدو ما يعن فيه 
اي يعرضص""". وقال ابن منظور: بدا الشيء يبدو بدوا وبداء بدا الأخير عن سیویه. ظهر 
وأبديته أنا: أظهرته؛ وبداوة الأمر أول ما يظهر منه هذه عن اللحياني. وبادي الراي ظاهره. عن 
تعلب وقد ذكر في الهمزء وأنت بادي الرأي تفعل كذا حكاه اللحياني بغير همزء ومعناه أنت 
فيما بدا من الراي وظهر وفوله تعالى: ما زنلک ابلك لا الذي هم رانا بای 
آلرای)۳ أي في ظاهر الراي. قال الفراء: لا يهمز بادي الراي لأن العنی فیما بظهر لنا 
ویبدو ولو آراد ابتداء الرأي فهمز كان صوابا وانشد: 


آاضحی الي شبهي بادي يدي + ۰ ۰ وصار للفحل لساني وبدي 


اراد به ظاهري في الشبه لخالي ... وبدا لي من أمرك بداء اي ظهر لي . 

والسزال الذي يبرز في هذا القام هو هل بدا تعني ظهر بالتدفيق؟ ام أن التفسیر اللغوي 
العجمي مجازي؟ وعلی هذا ننظر في مدلول ظهر لتبین الحق بدقة. 

قال امد بن فارس: الظاء والماء والراء اصل صحيح واحد يدل على قوة وبروز من 
ذلك ظهر الشيء بظهر ظهورا فهو ظاهر إذا انکشف وبرز لذلك سمي وفت الظهر والظهيرة 
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وهو أظهر أوقات النهار واضواژها والأصل فيه كله ظهر الإنسان وهو خلاف بطنه. وهو 
يجمع البروز والقوة؛ ويقال للركاب الظهر لأن الذي يحمل منها الشيء ظهورها. ويقال رجل 
مظهر أي شديد الظهر. ورجل ظهر يشتكي ظهره؛ ومن الباب أظهرنا إذا سرنا في وقت الظهر 
ومنه ظهرت على كذا: اي طلعت عليه. والظهير البعير القوي والظهير المعين كأنه أسند ظهره 
إلى ظهرك والظهور الغلبة قال تعالى: فَاْبَحُوا ظهرین6" . والظاهرة العين الجاحظة 
والظهار: فول الرجل لامرأته أنت علي كظهر آمي وهي كلمة كانوا يقولونها يريدون بها 
الفراق وإنما اختصوا الظهر بمكان الركوب والظهار من الريش ما يظهر منه الجناح”''". 

وقال الراغب الأصفهاني: والظهر الجارحة وجمعه ظهور قال: وم ا كمه وَراء 
طهره6 ۱۳ (ين ور م۳ (انقض طَهرّكَ)'''", والظهر هاهنا استعارة 
تشبيها للذنوب بالحمل الذي ينوء بحامله. واستعير لظاهر الأرض فقيل ظهر الأرض وبطنها قال 
تعالى: ما رلك عَلَى ظَهْرِهَا ين دب62 ۳۳ وقوله: ظهْرَآلْفَسَادُ فى لبر وَالْبَخر)””'"'. اي 
كثر وشاع يمه ظههرَة وَبَاطِة) ۳ يعني بالظاهرة ما نقف عليها وبالباطنة ما لا نعرفها. 
وقوله: (فلا يُظْهرٌ على عَيبِهَ أحَدَا)”*''". أي لا يطلع علبه. وقوله: لِيُظْهرَهُ. على لين 
کی )۰ ر يصح أن يكون من البروز وأن يكون من المعاونة. والغالبة أي ليغلبه على الدين 
کله وعلى هذا قوله: (إن یروا ری جُمُ )۹۳۳۱ . 

وما نستخلصه من هذا العرض وسابقه أن مصطلح بدا يحمل دلالة بداية الظهور 
وأوله؛ وفي هذه الحالة يكون البدو ضعيفا وقليلا وصغيرا وغير کامل. أما دلالة ظهر فتتوقف 
على القوة والبروز والشیوع والدلول هذا يمثل برأينا مرحلة الاکتمال» والنضج بعد البدو ومن 
هنا فالظهور يكون في حالة القوة والكثرة والكبر والاكتمال وكأن بدا تدل على أول جزء في 
حركة ظهور الشيء وظهر تدل على اكتمال حركة الظهور ومن هنا فلا ترادف بين المصطلحين 
إذكل يصب في دلالة دفيقة ومحكمة. ون كان بين الدلالتين تكامل وارتباط وعلافة حتمية 
رطبيعية. فكل بدو يؤدي إلى ظهور. وكل ظهور حتما مر على بدو. والآية الكريمة تؤكد هذا 
الدلول الجزء لظهور الشيء في بداء وذلك في قوله: يبدب زینتَهُنْ۳۳ اي ليس كل 
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الزينة ومن الاية الكريمة نستشف الفروق الدقيقة بين (بدا)و(ظهر). إن (بدا) تدل على ظهور 
غصص ذلك أن الأصل في الزينة أنها تخفى تجنبا للفتنة وهناك مواضع في المرأة الأصل فیها الا 
تغفی لانعدام الفتنة فيهاء فان أظهرت ما الأصل فيه أن يخفى قلنا بدا. وما كان الأصل فيه ألا 
يخفى قلنا ظهر ویژکد قولنا هذا ما جاء في الآية الکریة: ولا بدت زیتتهن ما هر بنها) 
'"”"', فانظر كيف وظف القرآن الكريم الصطلحین في موطنین متمايزين وبمعنيين متباینین والا 
لكان له أن يكتفي بواحد ما داما على مدلول واحد. وهو ما يؤكد قطعا عدم الترادف بين 
المصطلحين (بدا)و(ظهراني القرآن الكريم. 


* ل(زينتهُن): 

قال الراغب الأصفهاني: آلزينة الحقيقية ما لا يشين الانسان في شیء من أحواله لا في 
الدنيا ولا في الآخرة. فأما ما يزينه في حالة دون حالة فهو من وجه شين. والزينة بالقول اجمل 
ثلاث زينة نفسية كالعلم والاعتقاد الحسن وزينة بدنية كالقوة وطول القامة والزينة خارجية 
كالمال والجاه كقوله تعالى: ا( حَببَ لیکم اليم وزيتةء فى فُلُويكن6”'*'. فهو من الزينة النفسية 
وقوله: اقل من حرم زيتة ۳۳6 فقد حمل على الزينة اخارجبة وقوله: قح عل قوب 
فى زینیه-۳۳6" هي الزينة الدنيوية من المال والأثاث وال جاه ویقال زانه كذا وزینه إذا اظهر 
حسنه أما بالفعل أو بالقول”""''. وقال ابن منظور: آلزین خلاف الشيء» وجمعه أزيان. قال 
الشاعر حميد بن ثور: 

تصيدالجليس بأزيانها * * * ودل أجابت عليه الرفی 

وآنه زينا وأزانه وازینه على الأصل ونزين هو وازدان بمعنى؛ وهو افتعل من الزينة إلا 
التاء لا لان تحرجها وم توافق الزاي لشدتها ابدلوا منها دالا فهو مزدان. وان أدغمت قلت مزان 
وتصغير مزدان مزين مثل خير تصغير مختار ومزيين إن عوضت كما تقول في الجمع مزايين 
ومازيين. وفي حديث خزية: ما منعني أن أكون مزدانا بإعلانك أي متزينا بإعلان آمرك وهو 
مفتعل من الزينة فأبدل التاء دالا لأجل الزاي قال الأزهري: سمعت صبيا من بنى عقيل يقول 
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للآخر وجهي زين ووجهك شين أراد أنه صبيح الوجه وأن الآخر فبيحه قال: والتقدير وجهي 
ذو زین ووجهك ذو شين فنعنها بالصدر كما بقال: رجل صوم وعدل أي ذو عدل» ويقال زانه 
الحسن يزينه زينا ... وتزينت الأرض بالنبات وأزينت أي حسنت وبهجة ... والزينة اسم جامع 
لكل شيء بتزين به والزينة ما يتزين به ويوم الزينة العيد ... قال تعالى: (وَلَا یرت زیتتهن 
إلا مَا طهر ينها معناه لا يبدين الزينة الباطنة كالمخنقة والخلخال والدملج والسوان 
والذي يظهر هو الثياب والوجه وتوله تعالى: فرح َل فزیی فى زیئیی. ۰۳۳۳ قال الزجاج: 
جاء في التفسير أنه خرج هو وأصحابه وعليهم وعلى الخيل الأرجوان. وقيل كان عليهم وعلى 
خيلهم الديباج الأحمر. وامرأة زائن متزینة؛ والزون: كل شيء يتخذ ربا ويعبد من دون الله تعالى 
AS‏ 

ومن هذا العرض المركز نخلص إلى أن الزبنة حقيقة هي اسم جامع لكل شيء يتزين به 
فهي وسيلة للتزين. والزينة خلاف الشين فهي حقيقة ما لا يشين الإنسان في شيء من أحواله. 
والزينة براینا لا ترادف الجمال لأن الجمال هو خلاف القبح. 

وقال الراغب الأصفهاني: الجمال الحسن الكثير و ذلك ضربان أحدهما يختص الإنسان 
به في نفسه أو بدنه أو في فعله. والثاني ما يوصل منه إلى غيره. وعلى هذا الوجه ما روي عنه ( 
5): إن الله جميل يحب الجمال. تنبيها أنه منه تفيض الخيرات الكثيرة فيحب من يختص 
ذل 

وفال أحمد بن فارس: الجيم والميم واللام أصلان أحدهما تجمع وعظم الخلق والأخر 
حسنن ... والأصل الآخر الجمال وهو ضد القبح ورجل جيل وجال قال ابن قتيبة اصله من 
الجمل وهو دك الشحم الذاب يراد أن السمن يجري في وجهه. ویقال جمالك أن تفعل کذا أي 
أ حمل ولا تفعله. فال أبو ذئیب: 


وقالت امرأة لابنتها: جملي وتعففي أي كلي الجميل وهو الذي ذكرناه من الشحم 


المذاب واشرب العفافة وهي البقية من اللين""''. 
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ومن هذا يتبين أيضا أن الجمال هو الحسن الكثير واصله من الجميل وهو دك الشحم 
المذاب ويراد به أن السمن يجري في وجهه. والجمال سمة طبيعية في جسم الانسان؛ والزينة 
وسيلة خارجية وغير طبيعية» يزين به الإنسان هندامه فهي إما تزيده جمالا على جماله؛ وإما أن 
تخفي عنه عيبا وشيبا وقبحا ملازما له. ومن هنا نتأكد ثانية ألا ترادف بين المفردتين الزينة 
والجمال؛ وأن الأول أنسب لفام الآية وموضعها وأدق وأحكم في المعنى من الثانية (الجمال). 
ولو قال جافن لم يحدث التناسب والتناسق وربما حصل التناقض والتضارب في أجزاء الاي 
وربما فهم من الآية التخصیص دون التعمیم. فيكون الحكم خاصا بالنسوة الجميلات. اما 
غيرهن فلا يعنيهن الحكم لأنهن فاقدات لهذا الجمال القصود في الآية الكريمة. ومن هنا ل 
تناسب في الدلالة لفظة (جمال) من حيث ناسبت (زینة) لآن كلا المرأتين الجميلة وغير الجميلة 
تستعملانها وتبديها فنهى الله عن الإبداء. 


* (یضرین): 

قال الراغب الا صفهاني: الضرب ایفاع شيء على شيء؛ ولتصور اختلاف الضرب 
خولف بين تفاسیرها کضرب الشيء بالید والعصا والسیف ونحوها"۳. هذا هو اصل مدلول 
الضرب. وقد عبر به القرآن الکریم في قوله: وین مرن عَلْ جیوینْ۱4" " وهو تعبير 
باصل الدلول أي إيقاع الخمار على الجيب قصد الستر؛ والضرب هذا سريع احدوث وسریم 
الدرع فإذا كان الستر يحصل بضرب الخمار على الجيبء وهذا هو المقصد فلا مدعاة إلى 
استعمال فعل آخر بديلا (ليسترن) من الستر أو (يخفين) من الإخفاء لأنها لا تناسب مقام الآية. 
ولا تحمل الدلالة الدقيقة للفعل» إذ القرآن يريد أن يعبر باصل المدلول. وبالوصف الحقيقي 
للفعلء هذا الأخير هو المتضمن لدلول الستر والإخفاء. والتعبير بالستر لا يجسد حقيقة وصف 
الفعل إذ قد يكون الستر بالضرب وقد يكون بغيره كالتغطية واللباس الخ وهو مالم يقصده 
القرآن الكريم في آباته احکمات هذه. والأمر عينه يقال في الإخفاء واللباس وعليه فكل ضرب 
ستر وليس كل ستر ضربا. ومن هنا علمت ألا ترادف بين المفردتين (يضربن) و(يسترن) أو 
(يخفين) أو (يلبسن)ء إذ لكل مدلوله ومعناه الدقيق الخاص. 
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قال الجوهري: البعل الزوج ... والبعل: النخل الذي يشرب بعروفه فيستغني عن 
السقي والبعال: ملاعبة الرجل اهله ''. وقال امد بن فارس: آلباء والعين واللام أصول 
لائة. فالأول الصاحب يقال للزوج بعل وكانوا يسمون بعض الأصنام بعل ومن ذلك بعال 
وهو ملاعبة الرجل أهله والأصل الثاني جنس من الحيرة والدهشة يقال بعل الرجل إذا دهش 
ولعل من هذا قوفم امرأة بعلة إذا كانت لا تحسن لبس الثياب والأصل الثالث البعل من 
الأرض المرتفعة التي لا يصيبها المطر في السنة إلا مرة واحدة'"'''. وقال ابن منظور: البعل 
الأرض المرتفعة التى لا يصيبها مطر إلا مرة واحدة والبعل الزوج. قال اللبث بعل يبعل بعولة؛ 
نهي باعل أي مستعلج. فال الأزهري وهذا من أغاليط الليث أيضا وإنما سمي زوج المرأة بعلا 
لأنه سیدها ومالكها وليس من الاستعلاج في شيء. وقد بعل يبعل بعلا إذا صار بعلا لها. وقوله 
تعالى: نذا بَعلى سَّيخا4'""'". قال الزجاج نصب شيخا على الحال. قال والحال هاهنا نصبها 
من غامض نحو. وذلك إذا فلت (هذا زيدا فائماک فان كنت تقصد أن تخبر من لم يعرف زيدا أنه 
زيد لم يجز أن تقول (هذا زيد قائما) لأنه يكون زيدا ما دام قائما فإذا زال عن القيام فليس 
بزید. وإنما تقول للذي يعرف زيدا (هذا زيد قائم) فیعمل في الحال التنبيه. والمعنى انتبه لزيد في 
حال قيامه أو أشير لزيد في حال فيامه» لأن هذا إشارة لمن حضر ... وجمع البعل البعال 
والبعول والبعالة قال الله تعالى: وَبعُولَسِنَ احق بره . قال ابن الأثير اهاء لتأنيث 
احمع. فال: ويجوز أن تكون البعولة مصدر بعلت المرأة؛ أي صارت ذات بعل. قال سيبويه: 
الحةوا الحاء لتاكيد التأنيث والأنثى بعل وبعلة مثل زوج وزوجة. واستبعل كبعل وتبعلت المرأة 
أطاعت بعلهاء وتبعلت له: تزينت. وامرأة حسنة التبعل إذا كانت مطاوعة لزوجها محبة له ... 
والبعل والتبعل حسن العشرة من الزوجين ... والتباعل والبعال: ملاعبة المرء اهله. وفبل: 
البعال: النكاح ومنه الحديث في ایام التشريق: إنها أيام أكل وشرب وبعال. والباعلة: الباشرة... 
وبعل والبعل جميعا: صنم سمي بذلك لعبادتهم إياه كانه ربهم» وقوله تعالى: (أَتَدْعُونَ بَعْل 
وذو اخسن ان قبل معناء اندعون ربا وفیل هو صنم یقال: انا بعل هذا 
الشي»: اي ربه ومالکه" ". 
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وعندي لا يسمى البعل بعلا حتى يكون جامعا لهذ الصفات المذكورة» وهي صفات 
حاصلة معه ويجتمعة؛ في أن واحد على الدوام. وتوظیف مصطلح (بعل) في هذا المقام - 
برأينا- ادق وانسب وأحكم من توظیف مصطلح (زوج)ء وذلك أن هذا الأخير كما قال 
الراغب الأصفهاني: يقال لكل واحد من القرينين من الذكر والأنثى من الحيوانات المتزاوجة 
زوج. ولكل قرينين فيها وني غيرها زوج» كا خف والنعل» ولكل ما يقترن بآخر مائلا له أو 
مضادا زوج. فال تعالى: کل مِنْه لْوْجَينٍ ال )۱۷۳ .. وجمع الزوج أزواج ... قال 
تعالى: (آخشروا الْذِينَ اموأ ار جَهْمْ6 ۳۳ اي أقرانهم القندین بهم في أفعاهمء وقال ایضا 
(ما معا بو أَرْواجًا يب) ٠"‏ اي أشباها وأقرانا ... وقوله (وَإذَا افوس روج" اي 
فرنت النفوس بأعمالها .... وقوله: اوَرْوَجْتَهُم شور عين)”*"'' اي قرناهم بهن؛ وم تجيء في 
القرآن زوجناهم حوراء كما يقال زوجته امرأة تنبيها أن ذلك لا يكون على حسب المتعارف 
فيما بيننا من المناكحة”""'' لا تحمل إلا دلالة القرينين أي كل ما يقترن بآخر ممائلاء في الإنسان 
والحيوان والجماد. ولمالم يكن كل زوج ببعل للآخر ... ولا كان يشترك في توظيفها الانسان 
والحيوان والجماد ... لم تناسب هذ المقام ول تحكم فيه. ولو قال (إلا لأزواجهن) لا تحمل 
الناکحة والمشابهة؛ وني التوظيف هذا إبهام وعدم بیان لذا اقتضى المقام استعمال الكلمة المفردة 
الدقيقة الجامعة والمحكمة. وليس إذا سوى بعولتهن للأسباب التي ذكرنا ومنها علمت ألا ترادف 
بين المصطلحين البعل والزوج فكل بعل زوج وليس كل زوج بعلا. 

قال الراغب الأصفهاني: البعل هو الذكر من الزوجين وجمعه بعولة نحو فحل وفحولة 
ولما تصور من الرجل الاستعلاء على المرأة فجعل سائسها والقائم عليها كما قال تعالى: 
أَلرْجَالٌ مرت على اَليسَآء)""' سمي باسمه كل مستعل على غير فسمى العرب 
معبودهم الذي يقتربون به إلى الله بعلا لاعتقادهم ذلك فيه في نحو فوله تعالی: (أَتَدْعُونَ بل 
وَنَدّوُوتَ أَحْسَنَ الخلفينَ6”*"''. ويقال أثانا بعل هذه الدابة أي الستعلي عليهاء وفبل للارض 
المستعلية على غيرها بعل ولفحل النحل بعل تشبيها بالبعل من الرجال. ولا عظم حتى يشرب 
بعروقه بعل لاستعلائه. قال (88): فيما سقي بعلا العشر ولا كانت وطأة العالي على المستولي 
عليه مستثقلة في النفس, فيل أصبح فلان بعلا على أهله أي ثقيلا لعلوه عليهم. وبني من لفظ 
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البعل المباعلة والبعال كناية عن الجماع. 

وبعل الرجل يبعل بعولة واستبعل فهو بعل ومستبعل إذا صار بعلا. واستبعل النحل 
عظم وتصور من البعل الذي هو النخل قيامه في مكانه فقيل بعل فلان لأمره إذا أدهش» وثبت 
مكانه ثبوت النخل في مقره وذلك كقوهم ما هو إلا شجر فيمن لا برح" ۳ 

ومن هذا العرض المركز لمصطلح (بسل) في مدلوله اللغوي نرى أن الفردة دقيقة 
وشاملة وجامعة فهي حاملة للدلالات التالية في آن واحد مركزا على التسمية الوظيفية أي 
انطلافا من وظيفة ودلالة مصطلح (بعل). والأولى دلالة الاستعلاء والقوامة والسيادة والملك 
والطاعة والملاعبة والجماعة والمعاشرة المعروفة والمطاوعة والحبة. 


وخلاصة البحث: 
أن المفردة القرآنية محکمة ودقيقة وشاملة وجامعة للعديد من المعاني ما جعلها ترفى إلى 
مصاف الإعجاز البياني. ومن سمات إعجاز الفردة الحكمة ما يلي: 
- الشمول والدقة في المفردة احکمة. 
- المفردة احکمة بمقصدها. 
- كبر المصطلح لكبر المدلول. 
- حسن الاستعمال وإحكام في التوظيف. 
- المصطلح الوسيلة يفيد العموم. 
- اختيار الصطلح على أساس الوظيفة والدلالة. 
- استعمال كثير للأفعال واستخدام قليل للاسماء ذلك لأن المعاملة توجب الفعل والفعل 
الإرادي كثيرا 


النحو والبلاغة في آية غض البصر وحفظ الفروج: 

لما نهى الله المؤمنين عن اتباع خطوات الشيطان» وهو نهي عام وصريح وجامع بقوله: 
یت لین منوا لا بو خطوّت ألشْيْطّن4””*'". جاء السؤال فیما بعد كالآتي: ما هي هذه 
الخطوات حتى نتجنبها؟ وهو سؤال يقتضي تفصيلا لما أجملته الآية الكريمة سابقة الذكر. 
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والجواب عنه يوجب صيغة أخرى ليست كصيغة السؤال الم والمبين له هو الرسول (#8) طبقا 
لوظيفته الرسالية لقوله تعالى: لبن ناس ما بل م۳4 والآية الكريمة التي نحن بصدد 
دراستها تقضي بان القوم لم يعوا معنى عدم اتباع خطوات الشيطان لذا نزل الأمر على الرسول 
(#) لبيانها وتفصيل جزئياتها بصيغة مناسبة هي قوله تعالى: ((قل میت يَعْضُوأ ین 
انضرهم وعفطوا فُرُوجَهِنَ)””*". وهذا وجه براینا ليس بقوي كما نقضي الآية أنهم كانوا لا 
يغضون أبصارهم ولا يحفظون فروجهم. جاهلين وظانين ألا علاقة بين غض البصر وحفظ 
الفرج. وبين عدم اتباع خطوات الشيطان فابطل الله ظنهم وجهلهم بانزال الآية بغض البصر 
وحفظ الفرج ومقام الأمر انعدام الفعل أي فعل الغض والحفظ إذا فالوضوع تفصيلي وفرعي 
عن موضوع الأم السابق يوجب هذه الصبغة الأمرية التميزة وهو مناسب لوظيفة الرسول(28), 
ولو صاغه القرآن بقوله (يا أيها الذين آمنوا غضوا من أبصاركم واحفظوا فروجكم) لما ناسب 
القام ولا تفصمت العلاقة بين هذه الآية والتى قبلها ولا اعتبر الآمر الأول أما والثاني فرعا 
عنه. ويحصل عن ذلك التمايز والتباين بين الوضوعین. وهذا ما لا يعقل أن يكون في القرآن 
الحكم. والآية بهذه الصيغة تجيب عن حالة هي أن المخاطب لا عهد له بهذا الفعل والخلق فجاء 
الأمر باجتنابه والابتعاد عنه. وهذا أيضا -برأينا- وجه ليس بقوي» والوجه الآخر هو أنه قد 
يكون الخاطب على علم بالنهي الوارد في الآبة الأولى: بناجا لین ءامو لا يعوا خطوّت 
الشيطين) بكل جزئياته وتفاصيله ... إلا أن بصره وفرجه غالبانه لكبر شأنهما وخطير فعلهما 
فجنب تكرار الصيغة دفعا للسام. وجددها بحث الني والرسول على آمر المؤمنين فقال: (فل 
لِلمُؤْيبَ يَعْضُوا ...6 وني أمر الني قوة وشدةء وني تحديد صيغة الأمر اهتمام وشغل وني 
الخطاب حدة وحياة تبعث المخاطب على سرعة الاستجابة من غير توان ولا ملل والأمر كما 
يحدده أهل البيان طلب الفعل على جهة الاستعلاء وله صيغ أربع هي فعل الأمر والضارع 
القرون بلام الأمر واسم فعل الآمر والمصدر النائب عن فعل الأمر””*''. وقد حددوا أغراضه 
بقوهم تحرج صيغة الأمر عن معناها الحقيقي إلى معان أخرى تفهم من السياق منها الدعاء 
والتسوية والإباحة والتخيير والالتماس والتهديد والتعجيز والإهانة والإرشاد والامتنان!* 
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ونظيف إلى ما ذكره البلاغيون أن وله تعالى: ((قُل لورت يَعْضُوا ...) يحمل غرضين 
الأرل هر الارشاد والشصح التضمن معنى التحذین إذ أن الوقوع فيها وفوع في خطر كبير 
والغرض هذا عام أما الخاص فهو متعلق بخصوصية الآية وموضوعهاء فالآية محكمة وموضوعها 
بیان معاملة عدم اتباع خطوات الشيطان. وهنا يتجلى الغرض البياني والتفصيلي للحكم 
ا جمل والعام الائل في فوله: یب لين ءامئوا لا تکیغوا خطوّت الشْيْطين6”**", إذ أن إطلاق 
البصر على الحسرام خطوة كبيرة تقود إلى استباحة الفروج وعدم حفظهاء وهذه خطوة ثانية 
خطيرة إذ أن البصر بريد الزنا كما يقول الحكماء ومن هنا فالغرض البلاغي هو بيان وتفصيل 
لحكم مجمل عام سابق» ولا يكون هذا النوع من الغرض البياني غالبا إلا في الآيات احکمات 
لأنه مناسب له. ولعل القريئة التي تؤكد ما نراه أن الأمر (قل) موجه للرسول < ووظيفة 
الرسول 2# ليست إلا البيان والتفصیل (وَمَآأَرْسَلنَا ين سول إلا بلسان فيه لت :0" 
وانظر علافة أجزاء الآية بعضها ببعض. وانظر إلى التعلق والتعانق والتآلف العجيب بين (فل) 
و(للمؤمنين) و(يغضوا) فالأمر الأول صريح فيه شدة وقوة تتناسب مع الصيغة الاسمية الدالة 
على الثبات وهي (للمؤمنين) التى تدل على اكتمال الإيمان فيهم. والمناسبة (ليغضوا) إذ الغض 
صعب حصوله. وإذا حصل فصعب جدا الثبات والدوام عليه لأن النفس أمارة بالسوء إلا ما 
رحم ربي من طائفة المؤمنين الدائمين والثابتين على إيمانهم و عليه فالتناسب بين عناصر الآية 
المذكورة سلفا حاصل. ولو عبر عن الصيغة الاسمية بقوله (الذين آمنوا) لظهر خلل صريح في 
بنية الآية المحكمة وفي تعانق معانيها ووضوح مقاصدهاء ذلك أن التعبير بالفعل يفيد التجدد 
رالتغیر. والغض للبصر والحفظ للفرج مطلوبان على الدوام. وني كلا المعنيين عدم التناسب» 
هذا من جهتة ومن جهة ثانية أن التعبير بصيغة الفعل تفيد أن (الغض) يحصل في فترة ولا 
یمصل ني أخرى لأن الفعل تفيد التجدد. وهذا برأينا ما لم يقصده الشارع في آباته احکمات لذا 
عزف عن استعماله. وتلحظ الترابط احکم بين الأمر والإيمان والغض.ء كأن المدلول السري 
للآية لا بحصل غض البصر من المؤمنين أنفسهم على الدوام إذ المضارع يفيد الحال والاستقبال. 
من المؤمنين بانفسهم إنما بأمر الرسول المؤمنين والأمر هنا فيه قوة للمأمور وهيبة للآمر والفضل 
رالزية في هذا الاحکام العجيب في الألفاظ والمعاني راجع إلى توخي معاني النحو فيما بين 
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الكلم على حد قول الإمام عبد القاهر الجرجاني. وانظر دلالة (من) في قوله: (١‏ ين أَنِصَرِهِمْ) 
فال الشيخ خليل ياسين: لماذا ذكر (من) في غض الأبصار ول يذكرها في حفظ الفروج؟ 
والجواب هو للدلالة على أن آمر النظر أوسع ألا ترى أن الحارم لا باس بالنظر إلى شعورهن 
وصدورهن وأندائهن وأعضائهن وكذلك الجواري المستعرضات. وأما أمر الفروج فمضيق فيه 
لأنه لا يجوز النظر إليها ولا بتاتی فيها التبعيض إلا في الزوجة والمملوكة ثم قال: لماذا قدم غض 
الأبصار على حفظ الفروج؟ والجواب أن النظر بريد الزنا ورائد الفجور والبلوى فيه أشد وأكثر 
ولا يكاد يقدر على الاحتراس منه””". وبقوی الترابط بين أجزاء الآية بتطويع قاعدتي 
الخاص للخاص والعام للعام. في الآبات احکمات. كقوله في الخاص: (يغضوا) للخاص 
(أبصارهم) والعام (يحفظوا) للعام (فروجهم). وقال صاحب نيل المرام: خص الله تعالى الإناث 
بهذا الخطاب على طريق التأكيد لدخولمن تحت خطاب المؤمنين تغليبا كما في سائر الخطابات 
القرآنية وظهر التضعيف في (يغضضن) ول يظهر في (يغضوا) لأن لام الفعل من الأول متحرکف 
ومن الثاني ساكنة؛ وهما في موضع جزم جوابا للأمر؛ وبدأ سبحانه بالغض في الموضعين قبل 
حفظ الفرج لأن النظر وسيلة إلى عدم حفظ الفرج والوسيلة مقدمة على التوسل إليه”””''. 

وقوله: دب ازی ف) ذلك اسم إشارة مبني على الفتح في محل رفع مبتدأ إذا لحقته 
كاف الخطاب يشار بها إلى التوسط مسافة. وإذا توسطت لام البعد بینه وبين كاف الخطاب يشار 
به إلى البعيد. والقصد من الآية ليس الشك في تحقيق الزكاة والطهارة وإلا عبر عنها بان المؤكدة. 
إنما القصد هو في قرب أو بعد تحصيل وتحقيق الزكاة إذ لما كانت هذه المسألة نفسية تتطلب زمنا 
صاغها باسم الإشارة البعيد (ذلك) حتى تناسب المقام والحال. 

فال ابن يعيش قوم (ذلك) الاسم فيه (ذا) والكاف للخطاب وزيدت اللام لتدل على 
بعد المشار إليه وكسرت لالتقاء الساكنين ول تفتح لثلا تلتبس بلام اللك. ولو قلت ذا لك فذا 
إشارة للقريب بتجريدها من قرينة تدل على البعد فكانت على بابها من إفادة قرب المشار إليه 
لأن حقيقة الإشارة الاماء إلى حاضر فإذا أرادوا الإشارة إلى متنح متباعد زادوا كاف الخطاب 
وجعلوه علامة لتباعد المشار إليه فقالوا ذاك فان زاد بعد المشار إليه أتوا باللام مع الكاف فقالوا: 
ذلك واستفيد باجتماعهما زيادة في التباعد. لأن قوة اللفظ مشعرة بقوة العنی" . 
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نهذ الاية هي جملة إشارية جاءت بيانا لعلة حكم غض البصر وحفظ الفرج ومقصد 
العلة هذه هو تاکید وتحفيق الحكم مع سرعة الاستجابة إليه؛ أما مقامهما فهو کون الخاطب 
غير عالم بعلة الحكم وهو على طهارة وزكاة وباستجابته للحكم الشرعي يزداد زكاة لذلك 
ناسبت صيغة التفضيل (أزكى) المقام. ولو عبر عنها بصيغة فعل (يزكي) لأفادت عدم زكاة 
الخاطب من قبل وهذا ليس مستقيما والتعبير بذلك للإشارة إلى حقيقة حصول الشيء مع 
بعده لأن زكاة النفس تحتاج إلى زمن قال صاحب نبل المرام: والإشارة بقوله (ذلك) إلى ما ذكر 
من الفض والحفظ وهو مبتدأ وخبره (أزكى هم) أي أطهر لهم من دنس الريبة وأطيب من 
التلبس بهذه الدنیة "۳ وقوله: (إن أله حبر بِمَا یْضَفُون۱۳6 لا تصاغ هذه الجملة إلا إذا 
كان المخاطب شاکا في الله تعالى أي لما يدخل الإيمان قلبه ليعلم أنه خبير با یصنعون. وحينئذ 
يستخدم التوكيد (بأن) لإزالة هذا الشك ولا كان الشك حاصلا في خبرة الله وعلمه با يصنعون 
قدم على قوله: (يمًا يَصْتَعُونَ). 
وقد يتساءل: ما علاقة التوكيد با سبق من سباق؟ علما أن التوكيد لا يناسب إلا مقام 
الشك. 
والجواب برأينا أن المسألة هنا لا تتعلق بقضية الإيمان أو الكفر فهذه قضية محسوم فيها 
بقوله لكل پلمژییست) إنما الشك حاصل في علم الله وخبرته ما يصنع عباده إذ في الحالة 
التي يعدم فيها غض البصر عن المحارم وفي الحالة التى يعدم حفظ الفرج عن ارتكاب الفاحشة 
تعدم إثرها في حس الرتکب للفاحشة مراقبة الله وخبرته با يصنع عباده إذ لو كانت حاضرة لا 
ارتکب الفاحشة ولا انتهك حرمة الله لذلك ناسب التوكيد هذا المقام في فوله: إن آله بر با 
يَضْتَعُونَ) وقدم (خبير) على (ما يصنعون) لأن الشك كان منصبا عليه وهذا بخلاف قوله تعالى 
في آبة أخرى وله ما تَمْمَلُونَ حم إذ الاهتمام في الأول على ما يعملون وتأخير خبير 
لعملهم به. ومن هنا فهذا النسق بين وحدات الآية الكريمة وهذا التآلف والترابط الحكم بين 
الایات إنماير- جع الفضل فبه والزية إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم. وتقديم الذكران 
على الإناث منطقي من عدة أوجه وجهات من جهة الأصالة والفرعية: فما ذكر القرآن الرجل 
والمرأة إلا قدم الرجل عليها ومنه فوله: ال صب ما ردان وَالأفربُونَ ولا 
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نیب يما ردان والأفريُوت16"''' وقوله إن اللي وَآلْمُسْلِمتٍِ)'". ومن 
جهة القوامة قال تعالى: َلرْجَالَ قَومُوتَ على سء(" ومن جهة أسبقية فعل إطلاق 
البصر والفرج إذ المرأة هي فتنة الرجل وليس الرجل هو فتنة المرأة؛ لذلك قدم الرجال على 
النساء لقوله #: ما تركت فتنة بعدي أضر على الرجال من النساء ومن هنا تناسبت وتعانقت 
الآيتان. 

ولا كان مض البصر وحفظ الفرج في الرجال غير كاف لتحقيق الحكم ولا كان من 
النساء من لا تغض من بصرها ولا تحفظ فرجها جاء الأمر فويا وشديدا. وإذا جاء الأمر من 
طريق غير مباشر كانت شدته أقوى واثره أبلغ في النفس. لذلك اختار الله له هذه الصيغة 
الخاصة بقوله: (قل إَلمُؤييت يَعْصُوأ ین أَنِصَرِهِمْ فظو فُرُوجَهْرْ ...). ودور (الواو) 
العاطفة التي تفيد الاشتراك في صنع الفعل لتحقيق الحكم بارز وصريح» إذ تفيد أن الحكم لا 
يحصل إلا بالائنین الرجال والنساء معاء في غض البصر وحفظ الفرج ولا كانت الزينة المثيرة 
خاصة بالمرأة دون الرجل ولا كانت جاذبة الرجل إلى عدم الغض وعدم الحفظ جاء السبق بها 
في نهي المرأة عن إبداء زينتها إلا ما ظهر منها. إذا لتحقيق حكم الآية بدأ بالنهي عن غض 
البصر أولا شم بحفظ الفرج ثانية لأن الأول طريق إلى الثاني» ثم نهى عن إبداء الزينة لأنها 
معطلة لتحقيق الحكم أي غض البصر وحفظ الفرج لدى الرجال» وقوله: (إِلَّا ما ری ) 
اي من المواضع غير المثيرة. قال الإمام ابن عطية: إن المرأة لا تبدي شيئا من الزينة وتخفي كل 
شيء من زينتها ووقع الاستثناء فيما يظهر منها بحكم الضرورة ولا يخفى عليك أن ظاهر النظم 
القرآني النهي عن إبداء الزينة إلا ما ظهر منها كالجلباب والخمار ونحوهما ما على الكف 
والقدمين ... ونحوها وان كان المراد بالزينة مواضعها كان الاستثناء راجعا إلى ما يشق على المرأة 
ستره كالكفين والقدمين ونحو ذلك وهكذا إذا كان النهي عن إظهار الزينة يستلزم النهي عن 
إظهار الزينة وما تتزین به النساء فالأمر واضح والاستثناء يكون مع الجمع ...''. وانظر إلى 
صيغة النهي مع الاستثناء وما فاندتها البيانية فقوله: ولا يديت زینتهن إلا ما طَهرَ 
ینها۲۳ فيه دلالة النهي عن إبداء الزينة لأنها مثيرة لإطلاق البصر وعدم حفظ الفرج» ولا 
كان في المرأة تفاضل في مواضع الزینة. إذ منها ما هو مثير ومنها ما هو ضعيف الإثارة» ولا 
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كانت المرأة تجد الحرج في هذه المواضع أن تخفيهاء جاء الاستثناء مناسبا لتحقيق الغاية ولرفع 
الحرج على المرأة وتلحظ الفرق واضحا في النهي بين الصيغة القرآنية والصيغة الببانية التالية: 
(ولا يبدين إلا ما ظهر من زینتهن)؛ فالآية الأولى فيها نهي عن إبداء الزينة صريح» والثانية ليس 
فيها النهي الصريح. ما قد يحتمل معه إبداء ما ظهر من الزينةء وهذا الجزء من الآية لا يدخل 
فيه النهي بهذه الصيغة البيانية ومن هنا فالاستثناء في الصيغة الأولى رفع الحرج عن المرأة آما 
الاستثناء في الصيغة الثانية فمقصده رفع حكم النهي عنه. وهذا ما لا يتطابق مع سباق الآية 
القبلي إذ يقلب معاني الآية ويذهب بأحكامهاء وهو ما نلحظه إذا تتبعنا أجزاء الصيغة البيانية. 
ومن هنا علمت الإحكام في الآية بين العنی الدقيق والصيغة احکمة وهو- برأينا- أمارة من 
أمارات الإعجاز البياني في الآبات المحكمات وإنما برجم الفضل والمزية والشرف في ذلك إلى 
توخي معاني النحو فيما بين الكلم أي في أن ضم (يبدين) إلى (لا) و(زينتهن) إلى (يبدين) ثم 
أن حصل الاستثناء (بإلا) من دون (سوى) أو (غير) ثم ضم (ما) التي تفيد معنى الشيء ثم 
ضم (ظهر) فا ثم (من) إلى (الماء) وهكذا فبذلك يستوي التركيب وتستقيم العاني لا بيان إلا 
بهذا النظم الحكم والترتيب الدقبق. 

قوله: (وَلْيَصْرِينَ يحْمُرهِنَ عل جیوین): الخمر جمع خار وهو ما تغطي به المرأة رأسها 
والجيوب جمع جيب وهو موضع القطع. من الدرع والقميص مأخوذ من الجوب وهو القطع 
فال الفسرون: إن نساء الجاهلية كن يسدلن رهن من خلفهن وكانت جيوبهن من قدام واسعة 
فكانت تنكشف نحورهن وقلائدهن فأمرن أن يضربن مقانعهن على الجيوب لیسترن بذلك ما 
كان يبدوء وفي لفظ الضرب مبالغة في الإلقاء. 

وانظر إلى حقيقة هذه الصيغة التالية للحکم. واعني صيغة الأمر. (وليضربن) إذ خصت 
للدلالة على الأمر وشدته وفوریته. فهي أقوى من صيغة (واضربن) التي تفيد الأمر من غير فوة 
ولا شدة ... كما نفيد الصيغة في المقابل ها فوة المأمور وكبر شأنه اهتماما وقدرا ومن جهة 
أخرى تفيد السرعة والفورية في الاستجابة للأمر وهو ما لا يتحقق بصيغة (واضربوا) ونسجل 
سرا آخر في اختيار هذه الصيغة مع هذا الفعل من دون الصيغة الثانية (وافعلوا) وذلك لتحقيق 
التمبز ودفع الإبهام والتداخل بين الضرب القيقي. والضرب الثاني المقصود به ستر الوضع 
فلما كان الضرب الحقيقي عبر عنه القرآن بالأمر الأول لفَآصْرِبُوأ وق آلاغناق اضرو منم 
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كل بتان ۳ (وَاصْرِبُوهيَ ناتسم فلا توا ین یلا6 ۱۳» وهو أمر مناسب 
للمقام هذا ولا كان مقصود الأمر الثاني الستر أبقى على حال الفعل وغير الصبغة بقوله 
(وليضربن) تمييزا للفعلين والحدئين. ومدلول الضرب في الآية حقيقة قد عرضنا له من قبل؛ إذ 
كان القصود به هو رمي الخمار على الوضع من غير لف أو إلصاق أو شيء آخر وأعتى به 
إيقاعه على الموضع المأمور به فأشبه الفعل هذا حدث الضرب الذي هو حقيقة إيقاع شيء على 
شيء آخر كإيقاع الرجل على الأرض والسياط على الجسد ... الخ. ومن هنا فليس في الآية - 
برأينا- مجاز إذ الفعل هذا تعبير حقيقي عن حدث الضرب. ثم انظر سر تقديم (بخمرهن) على 
(على جيوبهن) والأمر برأينا راجع إلى اشتغال المخاطب به إذ هو يعلم أن جيب المرأة فتنة 
ووسيلة إغراء وتحريف وإثارة لكن الذي يحتاجه الخاطب في الظرف ذاته هو الوسيلة الوقائیف 
لذلك قدمه على (جیوبهن) فقال: اوَلمَضْرِنَ نع جُمُوِنٌ) وتقديم الفعل (وليضربن) 
على (على خمرهن) للدلالة على جهل الخاطب بفعل الستر والوسبلة. ويظهر لك السر البياني 
في ذلك عند فولك (وليضربن على جيوبهن جخمرهن)ء إذ في التقديم والتأخير جهل بالموضع 
(موضع الفتنة) وعلم بالوسيلة وهذا ما لا يحصل ولا يكون. إذ لا يعقل أن نجهل المرأة موضع 
الفتنة فيهاء وكذلك الرجل. ومن هنا صلح للمقام یبن مرن عل جُيُوينٌ). من حيث 
م تصلح صيغة (وليضربن على جيوبهن بخمرهن) إذا علمت هذا علمت أن الفضل والمزية 
والشرف في ذلك عائد إلى توخي معاني النحو فيما بين الکلم. ولا يكون ذلك إلا في سياق ربط 
النحو بالبلاغة. ومدلول الباء في قوله (بخمرهن) الإلصاق أي إفادة إلصاق الخمر بالجيوب. 
وفوله: ولا بدییرت زینتهن وتو فيه دلالات بيانية كثيرة إذ تفيد نهي إبداء الزينة 
إلا لمن آبیح لمم ذلك. وني النهي نفي ومقام النهي هو حصول الشيء الخالف. وتفيد أن في 
نفسية المرأة رغبة وحرصا وطبيعة في إبداء زينتها وجماها للغير لتنال عجب المعجبين وحب 
احبین وتفيد شيوع إبداء الزينة من النساء للغیر في ال مجتمع قصد الافتتان. وتفيد أن إبداء الزينة 
مثار لد البصر وعدم حفظ الفرج. ثم انظر مدلول (إلا) في الآية» قال الرماني فيما ذكره الإمام 
الزركشي في البرهان: معنى (إلا) اللازم ها الاختصاص بالشيء دون غيره فإذا قلت (جاءني 
القوم إلا زيدا) نقد اخصصت زيدا بأنه لم يجيء. وإذا ما قلت: ما جاءني إلا زید. فقد 
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اخصصته بالمجيء؛ وإذا فلت: ما جاءني زيد إلا راكبا نفد أخصصت هذه الحال دون غيرها من 
الشي والعدو ونحسوه ...۰ . 

ومن هذا يكون العنی في الآية اختصاص |بداء الزينة بالبعل دون غبره. ولا شاع الأمر 
في النساء وذاع في المجتمع جاء النهي مناسبا في القام الأول (ولا يبدين زینتهن) دفعا للفتنق 
ولكن في المرأة طبيعة وغریزة تقول الحكمة العربية (جمال الرجل في عقله وعقل المرأة في جمالها) 
وهنا جاء التهذيب لهذه الطبيعة والغريزة التي لابد منها في المرأة بقوله: ( یرترب 
وبظهر لك السر البياني في هذا النسق العجيب بين وحدات نظم الآبة بتقديم النهي وتأخبر 
الاستثناء. ويظهر لك أمره أكثر حين تقول: (ولا يبدين إلا لبعولتهن زينتهن)؛ ويتبين من هذه 
الصيغة أن الخاطب على سابق علم بالحكم في إبداء الزینت وهو النهي غير عالم بالأصناف 
المرخص لمم من المرأة إبداء الزینة. وهذا -برأينا- ما لا يعقل ولا يحصل إذ الآية نزلت بحكم 
جديد يجهله المجتمع لذلك قدمت النهي على الاستثناء تماشيا مع المقام وحال السامم» لذلك 
أحكمت النصيغة في الآبة: ولا يدي زیتتهن إلا لبُعُولَيهر ). وكذلك لتناسب العطف 
على المستثنى بعدها. ولنا بعد هذا أن نتساءل في قوله: ولا دي زیتتهی إلا ما َر نه(" 
وقوله: ولا ديت زیتتهن إلا لِبُعُوَتت )"ليس في الآية تكرار مل؟ والجواب: ليس 
كذلك إذ الآية الأولى تستشني من الزينة بعض المواطن والمواضع العاديةء والثانية تستثنى من يباح 
شم رؤية زينة المرأة. ثم ما السر في جيء المستثنى في الآية الأولى جملة (مسند ومسند إليه)؟ 
والجواب: أن الفعل يفيد التجدد وما يظهر من زينة الراة ليس موطن واحد نا مواطن متجددة: 
فتارة يظهر هذا الموضع وتارة أخرى يظهر موضع آخر وهكذاء فما يظهر منها ليس شكلا 
واحدا ثابتا دائما ولكن مواضع متجددة. ولو كان كذلك لناسبته الصيغة البيانية التالية: (ولا 
یبدین زينتهن إلا الظاهر منها) أي المعلوم والثابت منها وهذا برأينا ما لا يناسب المقام. 
۾ (ارءبابیری): 

فال الإمام عبد القادر الجرجاني: واعلم أنه إنما يعرض الإشكال في الواو دون غيرها في 


حروف العطف. وذاك لأن تلك تفيد مع الإشراك معاني مثل أن (الفاء) تفيد الترتيب من غير 
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تراخ و(ثم) توجبه مع تراخ و(أو) تردد الفعل بين شيء وتجعله لأحدهما لا بعينه فإذا عطفت 
بواحد منها الجملة على الجملة ظهرت الفائدة”'' ". 

ورفوع العطف ب (أو) في هذا المقام أنسب لأنها تفيد تردد الفعل بين شيئين وتجعله 
لأحدهما أو بعينه» فهي تبدي زينتها لواحد من هذه الأصناف المذكورة فتارة يكون البعل 
حاضرا والأصناف الأخرى غائبة وتارة يكون واحدا منها حاضرا والأخرى غائبة وهكذاء هذه 
من جهة ومن جهة ثانية قد يكون البعل والأب حاضرين, والأصناف الباقبة؛ غير حاضرة, وهنا 
كذلك تصلح (آو). للمقام؛ وما دام حضور وغياب للأصناف فصلاح (أو) ثابت وتائی ولو 
وظف القرآن الكريم بدفا (واو) العاطفة لأفسدت العنی ولأذهبت بالمقصد ولأهتز لها التركيب 
البياني خللا ذلك أن (الوارتفيد فيما ذكرنا الإشراك في الحكم الذي بفتضیه الإعراب» ومعنى 
هذا أن مدلول الآية يصبح إشراك الأصناف كلها في الحكم. وهو جواز إبداء الزينة لهم في آن 
واحد وهذا براينا لا يحصل جملة واحدة إن لم نقل مستحيل .لذلك لم تناسب هذا المقام الواو 
العاطفة. ولو وظف بدا (ثم) التي تفيد الترتيب مع التراخي لافتضی ایضا إشراك الأصناف 
كلها في الحكم بتراخ» وهذا أيضا لا يحصل ولا يعقل؛ ولو وظف (الفاء) الى تفيد الترتيب من 
غير تراخ لاقنضت أيضا إشراك الأصناف كلها في الحكم بتعقيب ومن غير تراخ وهذا أيضا مالا 
مصل ولا یناسب. وعلى هذا فلم يبق ما يصلح ويناسب هذا المقام سوى (أو) لدلالتها 
النحوية والبلاغية الحكمة. ثم أنظر إلى الترتيب الحكم وفق قاعدة الأقرب فالا فرب ثم الأبعد 
فالأبعد. والبعل هو الأقرب من المرأة ثم الأباء الأصول من جهة المرأة ثم الأباء الأصول من 
جهة الرجل (البعل) ثم الأبناء الفروع الحقيقيون ثم الأبناء الفروع من جهة البعل ثم الإخوة 
الأشقاء ثم نروعهم شم فروع الأخوات الشقيقات من الأبناء ثم نساؤهن وهن أقرب ثم ما 
ملكت أيمانهن ثم التابعين غير أولي الإربة من الرجال؛ ثم الطفل الذین لم يظهروا على عورات 
النساء. وهم أبعد صنف وآخره رتبة في الآبة وبهذه الأصناف الائنی عشر جمع الله تعالى من 
يباح للمرأة؛ إبداء زينتها هم وما دون ذلك فلا يجوز. إذا فالترتیب محكم وفق ميزان الا قرب 
فالأقرب إلى الأبعد. ومنه نلاحظ أيضا نظما بديعا وإحكاما دقيقا بين وحدات هذه الآية فكأن 
بعضها آخذ بحجز بعض. ثم أنظر إحكام الصيفة البيانية هذه الأصناف. وقد جاءت على 
اشکال متنوعة حسب مقامها وحاها. الاسم فالفعل فاسم الفاعل؛ فصيغة الفرد الراد به 
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الجماعة. والسؤال هنا لاذا هذا التنوع؟ وما مقصده؟ والجواب: الاسم يفيد الثبوت والدوام» 
وهو ما دل على مسمى غير مقترن بزمن وکل ما خرج عن الزمن فهو ثابت غير منجدد؛ يفول 
الإمام عبد القاهر الجرجاني: وإذ قد عرفت هذا الفرق» فالذي يليه من فروق الخبر هو الفرق 
بين الإثبات إذا كان بالاسم وبينه إذا كان بالفعل وهو فرق لطیف. تمس الحاجة في علم البلاغة 
إليه. وبيانه أن موضوع الاسم على أن يثبت به المعنى للشيء من غير أن يقتضي تجدده شيئا 
فشيئا””' ". وهو الذي ناسب حالا (الاماء) في الأصناف الأولى كالبعل والأباء والأبناء. والفعل 
بضيد التجدد والتغير وهو ما دل على حدث مرتبط بزمن, إذ كل ما ارتبط بالزمن تحول ونجدد 
وتغير» يقول الامام الجرجاني: آما الفعل فموضوعه على أنه يقنضي تجدد العنی المثبت به شيئا 
بعد شيء» فإذا قلت: (ز يد منطلق) فقد أثبت الانطلاق فعلا له من غير أن تجعله يتجدد. 
ويحدث منه شيئا فشيئاء بل يكون المعنى فيه کالعنی في قولك: (زيد طويل وعمر قصیر) فكما 
أنه لا تقصد هنا إلى أن تجعل الطول أو القصر يتجدد ويحدث بل توجبها وتثبتها فقط وتقضي 
بوجودهما على الإطلاق كذلك لا تتعرض في قولك (زيد منطلق) لأكثر من إثباته لزيد آما 
الفعل فإنه يقصد فيه إلى ذلك فإذا قلت: (زيد هاهو ذا ينطلق)ء فقد زعمت أن الانطلاق يقع 
منه جزءا فجزءاء وجعلته يزاوله ویزجیه ون شئت أن تحس الفرق بينهما من حيث بلطف 
فتأمل هذا البيت. 


لا يالف الدرهم المضروب خرقتنا #*#*# لکن يمر عليهارهومطلق 

هذا هو الحسن اللائق بالعنی لو قلته بالفعل لكن يمر عليها و(هو ينطلق) ۸ يحسن. 
رإذا أردت أن تعتبره بحيث لا يخفى أن أحدهما لا يصلح في موضع صاحبه فانظر إلى نوله 
تعالى: (وكلبُهُم بط ذراعیه بالْوَصِيدٍ''". فإن أحدا لا بشك في امتناع الفعل هنا وأن 
قولنا: (كلبهم يبسط ذراعيه) لا يؤدي الغرض, وليس ذلك إلا لأن الفعل يقتضي مزاولة وتجدد 
الصفة في الوفت ويقتضي الاسم ثبوت الصفة وحصوها من غير أن يكون هناك مزاولة وتزجية 
نمل ومعنی يحدث شيئا فشيئا”*' '". والفعل في الآية: (أُوْمَا ملک یهن اي ملكت 
في اللحظة وال حال والفعل هو دائما عرضة للتجدد والتغير وعدم الشبوت فاليوم ملكت أيمانكم 
وغدا لا تملك أيمانكم. إذ قد يتحررن المملوكات والایامی والعباد. لذلك ناسبت صيغة الفعل 


11 


3 سے ده و هی رر ۰ 

(أو بت عفرأو الازنة ین رجا ". إن الغرض من |ثبات صيغة (التابعين) هو 
تأدية هیثة هذا الصنف. والفعل هنا لا بصلح لانه يفيد التجدد. آما الاسم فانه يدل على هيئة 
أو شيء قد استقر فهو ثابت غير متجدد لذلك صلح الاسم من حيث ۸ يصلح الفعل مکانه. 
اسا صيغة الفرد الراد به الجمع في قوله: (أو الطفلٍ الذي لز هروا عل رت اب۳6 
فقال الإمام الزركشي في هذه الاية: فأوقع الطفل جنا" " أي جنس الطفل الذين لم يظهروا 
على عورات النساء ولو صاغها في هذا الموضع جمعا لم تصلح الآية الكريمة. ذلك أن صيغة 
الجمع بقوله: (أو الأطفال الذين لم يظهروا على عورات النساء)ء توحي في مقابلها أن هناك 
أطفالا ظهروا على عورات النساء وهذا لا يتصور ولا يعقل. وعليه فليس إلا صيغة الفرد المراد 
والإحكام ولعل الفضل والزية والشرف في ذلك عائد إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم» 
عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 

نوله: (وَلْيَضْرِنَ مرهن عل جْيُوينٌ)”'". قال الأستاذ محمد حسن صديق خان: 
الخمر جمع خار و هو ما تفطي به المرأة رأسهاء واحیوب جمع جيب وهو موضع القطع من 
الدرع والقميص مأخوذ من الجوب, وهو القطع. قال الفسرون: إن نساء الجاهلية كن يسدلن 
فأمرن أن يضربن مقانعهن على الجيوب ليسترن بذلك ما كان يبدوء وفي لفظ الضرب مبالغة في 
الإلقاء الذي هو الإلصاق قال مقاتل: إن معنى (على جيوبهن): على صدورهن فيكون في الآية 
كل بدن الزوجة والسرية حلال لهم. ومثل قوله: وین هم لِفرُوجِهِمَ حون ۵ إلا عَلنْ 
ازوجهم او ما ملكت یم لچم عير ملویبرت۳6 ۰۳ أَوْءَابَآبوتَ 4؛ وبق اخوییری) 
نجوز للنساء إبداء الزينة لهؤلاء لكثرة المخالطة وعدم خشية الفتنة لا في الطباع من النفرة. ار 
نشابهنَ) وهن المختصات بهن الملابسات لمن بالخدمة أو الصحبة. ویدخل في ذلك الإماء 
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حاجة لهم في النساءء أو (الطفل): ويطلى على المفرد والمثنى والجمع والراد به هنا الجنس 
الوضوع موضع الجمع بدلالة وصفه بوصف الجمع؛ وني مصحف (أبي)» (أو الأطفال) على 
الجمع يقال للإنسان طفل مالم يرهق الحلم؛ ومعنى الآبة لم يظهروا وم يطلعوا"''". ثم آنظر 
صيغة (أو الطفل الذين لم يظهروا على عورات النساء) كيف أبرز الصفة فعلا لا اسما ذلك لأن 
الفعل يفيد التجدد و عدم الثبوت. والطفل البوم غير ظاهر على عورات النساء وغدا ظاهر 
علبها إذ هو ينمو ويكبر مع الزمن» ولي ذلك تجدد وتحول. وقوله: ولا يَضْربنَ بازجُلهن 
عم ما سفن مِن زِينْتِهِنٌ6"''". فبل تناول بیان الآبة بحسن السؤال التالي: ما فائدة ثبوت هذه 
الآية في هذا الرقم الترتیی؟؟ وقد ذكر من قبل النهي عن إبداء الزينة إلا ما ظهر منها وحدد 
الأصناف المباح هم - رؤية زينة الراة اليست هذه الآية تكرارا للسابقة؟ 

والجواب: ليس في الآية تكرار ولا ابتذال وإنما نسق في البنبة عجیب. والجواب عن 
الحال دقيق. ذلك أن الآية الأول: وین محْمرِسِنْ عل جُيُويِنٌ) قد وضعت حكما أجاب 
عن حال موصوف بعرى في الجيوب وكشف في النحور فاتنين فقضى الحكم دفعا للفتنة بستر 
النحور وبضرب الخمر على الجيوب؛ وقد يحصل الالتزام بالحكم هذاء والاستجابة له على 
الفور عند بعض» غير أنه قد ينتاب بعضهم زيغ وغلبة نفس فيلتزمن بالحكم من جهة ويستعمل 
حالة أخرى يظهرن فيها الزينة قصد الفننة» وليس معهم في ذلك سوى ضرب الرجل ليعلم ما 
يخفين من زينتهن. فكان لزاما أن ینزل الحكم صريحا بالآية. ولا َضْرِنَ بازجلهن لیم ما 
هن بن زِينتِهنُ4 وفاقا للمقام ومناسبة للحال بهذه الصيفة البيانية» هذا من جهة ومن جهة 
انية قد يكون هذا الخلى راسخا في عرف أهل الجاهلية إلى حد أن صار يفتن الناس الفئنة 
الكبرى. ما اقتضى وجوب إنزال الحكم بهذه الصيغة البيانية احکمة. وصيغة: (وَلَا يَضْرِينَ 
جهن توحي بوقوع هذا الضرب المقصوه. لأن الزينة فتنة فجاء النهي مناسباء ثم أنظر 
الحكمة الدقيقة من وراء بيان العلة في قوله: عم ما ین وهي تفيد التخصيص أي أن 
الضرب بالرجل ذو مقاصد كثيرة» وهو على أنواع؛ إذ فد يكون بقصد التدريب البدني أو 
إصلاح الحذاء أو نفضه من غبار أو وسخ عالق به أو أسباب آخری فإذا كان ضرب الرجل 
هذه الأسباب وغيرهاء فهو خارج عن حكم هذه الأية» ويدخل بحذف التعليل. وصيغة الحذف 


۸ 


له لا تناسب المقام» نما فد تفسد المعنى وتذهب الفصد. وتغيب على إثرهما الأحكام. أما کون 
هذه الأخيرة ذكرت صراحة فمعناه التخصيص أي أن حكم النهي هنا خصوص به ضرب 
الرجل فصد إعلام ما خفي من زينة المرأة لبس إلا ذلك. يقول الدكتور محمود كامل أحمد في 
بيان مدلول الآية: والمراد به هو ضرب الأرض بشدة لفتا للأنظار إليها وإنما نهى الشرع عن 
ذلك لأن نساء الجاهلية كن يضربن الأرض بقوة ليسمع صوت الخلخال فيعلم أنها من ذوات 
الخلاخيل» وهي علامة عندهم على أصحاب السوء من النساء. قال الزجاج: وسماع صوت 
الخلخال أشد تحريكا للشهوة من إبدائه» وقال ابن حزم الأندلسي: إن النساء إذا فعلن ذلك 
نبهن عن أنفسهن وحبهن لتعلق الرجال بهن وهذا من خفايا الإعلام محالهن. والمراد من النهي 
عن إظهار صوت الزيئة هو النهي عن إظهار الزينة مبالغة في النهي عن إظهار مواضع الزينة 
ليدلل في الآية على أن المراد بالحضر هو الأعضاء لا تثيره في النفوس من كامن الشهوة وفي هذا 
تاکید أن النظر المنهي عنه من بداية الحديث هو النظر إلى الأعضاء بشهوة”؟'". 

ومن هنا تكون الصبغة البيانية لوا رین انسب للمقام والحال» وقوله: توب إلى 
آنه حبِيمًا أيه لْمُؤْينُوتَ تلز تنیخورت) فقد أوجب اله التوبة في ختام الآية للدلالة على 
كونها من المعاني أي الفعال سابقة الذكر وأنه إنما أمرهم بالجاهدة للنفس وكتب على نفسه 
الرحة تعاطفا معهم لأنه خلقهم ضعفاء أمام الشهوات» وان حاولوا واجتهدوا في ضبط 
ال 

وانظر صيغة الأمرء لما كانت التوبة مطلوبة في كل وقت جاءت الصيغة: (َوَنُوبُرا)ء 
دون: (لتتوبوا) إلى الله لأنها صيغة تحمل دلالة التوبة الموفوتة بزمن معين وهذا لا يناسب. 
وقوله: (َجَييعًا) هو للدلالة على أن الجميع واقع في هذه المعاصي رجالا ونساءً؛ وللإشارة إلى 
توة الفتنة وضعف الإنسان أمامها إلا بالتوبة النصوح فهي ميزان القوة ومقياس المقاومة الموجبة 
وفوله: (أيها المؤمنون) هو للتوکید. وهنا تلاحظ أن وحدات الآية هي في انسجام تام مثل: 


وتوبوا إلى الله جميعا أيها المؤمنون 
التقوية التفوية التقرية 
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والتوبة لا تقابلها إلا المعصية كما لا يقابل القوة إلا الضعف. فالمعصية تضعف والتوبة 
تفوي» وهذا ما تؤكده الكثير من آبات الفرآن من قوله في سورة النساء: بر أن یی 
َلك وريد ازيرت يَكْبعُونَ لشت أن لاملا یم © بريد آله أن یت عنکم ولق 
آلإِنسَنُ ضَعِيفا4"''". وقد ربط الله تعالى في الآية التوبة بالإيمان أي لا يتوب إلا مؤمن. 
والأحكام هذه انزها على المؤمنين بقوله: (كل لِلمُؤْيبتَ»» لذا ناسب اول الآية آخرها وهذا 
من الإحكام البياني في القرآن» ثم ختم ببيان جزاء التوبة وهو قوله: مر تفْلِحُوَ) وني 
ذلك ترغيب شديد على الإقبال والاستجابة للأحكام السابقة وتتويجها بالتوبة المستمرة والموجبة 
للفلاح في الدنيا والآخرة. ومناسبة التوبة جاءت بعد النهي عن مجموعة من العاصي كانت 
معهودة في الجاهلية. وكأن الآبة تشير إلى أن الابتعاد عن هذه المعاصي لا يكفي لأنه آني, 
والفرآن الکریم پر ید الا فلاع الستمر والدائم عنها؛ وکان هذا لا حصل ولا ینحقق 5 المؤمن إلا 
بالابتعاد مع التوبة وانظر مناسبة صيغة: (أيها المؤمنون)؛ وإحكامهاء فقد وردت بصيغة الاسم 
للمؤمنين والقرآن الكريم لا يذكر صيغة الفعل: "لین مَ'مَتُوا) إلا في مقام التكليف لناسبة 
الفعل للتجدد والتحول ولا پذکر صيغة الاسم (المؤمنون) إلا في مقام الحزاء لمناسبته الدوام 
والشات» وقد فصلنا هذه المسألة في سابق الفصول. والمتأمل في وحدات هذه الآية يلحظ الأول 
منها يدفع إلى الثاني وهكذا .. الخ فكأن بعضها آخذ بحجز بعض» والفضل والمزية والشرف في 
ذلك كله راجع عندي إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم. والصيغة البيانية للآية احکمة ترد 
في مقام يكون فيه بعضهم مقصرا في التوبة إلى اه فتأئي (جمبعا) لتلزم الجميع بالتوبة من غير 
استثناء» وقوله: (أيها المومنون) لتربط أول الآية بآخرهاء ولتشير إلى أن الملتزم بهذه الأحكام 
مؤمن حما فذكرها تذكير وتوکید وتشريف وبيان علة للترغيب وتقوية النفوس على الالتزام 
بالأحكام المذكورة والتوبة إلى الله معهاء ومن هنا ظهر لك الإحكام الدفیق في بنية هذه الآيات 
من أولما إلى آخرها من دون أن ترى فيها عوجا أو فتورا أو نقصا أو زيادة أو تأخيرا محلا أو 
تقديما ملا أو حذفا منبوذا أو ذكرا فاحشا أو تكرارا ساذجا أو تنافرا قبيحا. فإذا لم يظهر لك هذا 
البتة ظهر لك الاعجاز البياني صريحا في هذا التعانق والتعلق والترابط والتسلسل الذي تتجلى 


۷۰ 


منه الآية بناءً متكاملا حکما فريدا معجزاء والفضل في ذلك والزية كلها هي في توخي معاني 
النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 


وخلاصة المبحث: 


أن نظم القرآن في آية غض البصر وحفظ الفرج محكم الصيغة والمعنى والفصد. دقیق 


في التوظيف والاستعمال وهو الأمر الذي جعله معجزة حقة في بيانه» ومن سمات إعجازه 
البياني إلى ما ذكر من سمات في الآيات السابقة ما يلي: 


دفة في اختيار صيغة الم والأمر صيغ وللصيغ مقامات. 

منهجية الإجمال أولا ثم التفصيل ثانيا. 

تطويع وتأكيد فاعدة الخاص للخاص والعام للعام. 

الترتيب امحکم في الآية للمحارم قائم على مبدل الأقرب فالأقرب. 

ليس في الآية الحكمة تكرار مل إنما نسق في البنية عجيب وجواب عن الحال دقيق. 
كثرة استعمال الأفعال وقلة استعمال الأسماء في أحكام المعاملات. 

دور الملة والزمن والمكان في بلورة الصيغة البيانية المحكمة في العاملات حاصل. 
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الفصل اي 


الإعجازي البياني 
في آية الترغيب في النکاح 


آية الترغيب في النکاح: 

۳ 8 ۲ 3و ۰ لام 2 2 ره مت 9 3 مر و لر ره 

قال تعالى: (وَأنكحُوأ الأيدمئ نک والصَلجین من عبادکز وامایکم إن یکوئوا فقرام بفیهم 
مو ۰ در 9 9 زور و 9 راح مو ل »ا و" 9و وب ھت - 
الله ِن فضلف والله وع عليم و وَليسَتَعفِفٍ الذرين لا تجدون نكاحا حى يغيجم الله من فضلف والذین 
سے ۸ ی دادم کم e‏ کو دس م ۳ 5 ۰ ردو اس امام ۳ ۳ مگ 8 و 6 م, 
يبْتَغُونَ الكتب يما ملكت ایمننکم فکایبوهم إن علمم فیم خَيْرا وءاتوهم من مال الله الذرى ءاتنکم ولا 
رم ١‏ بعس e‏ بت ار .كله ور ار اسه أله ل ماسر ممم كر مش ل» 2 »مه مله 
تکرهوا فيكم على البفاء إن آزدن حصنا لتبتغوا عرض الحيّوة الدنيًا من یکرههن فإن ال مِنْ بَعْدٍ 


م « 5 ۰ 6 هر aT‏ ا 2 ا هس - ها 2 ی - 4 
إكرههن غفور رَحِيم (2) ولقد انزلتا إليكم ءايمت مبيئمت وملا من الذين حَلَوَا من قَبَلكرْ وَمَوْعِظة 


تن من سورة النور. 


في سبب نزول الآية: 

قوله تعالى: اولي ون آلکتب با ملكت يمک فَكايبُوهُم)" الآية نزلت في 
غلام لحويطب بن عبد العزى يقال له صببح سأل مولاه أن يكاتبه فأبى عليه فانزل الله تعالى 
هذه الآية وكاتبه حويطب على مائة دينار ووهب له منها عشرين دينارا فأداها وقتل يوم حنين 
في الحرب. فوله تعالى: ولا تکرهوا کم على البقآي6”". أخبرنا أحمد بن الحسن القاضي. 
قال أخبرنا حاجب بن أحمد الطوسيء قال أخبرنا محمد بن حمدان قال آخبرنا أبو معاوية عن 
الأعمش عن أبي سفيان عن جابر قال: كان عبد الله بن أبي يقول لجارية له اذهي فابغين شیثا 
فانزل الله تعالى: 0 تکرهوا تیک على البناء6 إلى قوله: (عَفودٌ رَحِية) رواه مسلم عن 
أبي كريب عن أبي معاوية. 


۹ 


أخبرنا الحسن بن محمد الفارسي قال أخبرنا محمد بن عبد الله بن حمدون قال أخبرنا 
أحمد بن الحسن الحفاظ قال أخبرنا محمد بن بحي فال أخبرنا إسماعيل بن أبي بن أبي أويس قال 
اخبرنا مالك عن ابن شهاب عن عمر بن ثابت أن هذه الآية ولا تکرهوا کم على انبنا,) 
نزلت في معاذة جارية عبد الله بن آبي بن سلول. 

وعن عمر بن ثابت فال كانت معاذة جارية لعبد الله بن أبي وكانت مسلمة وكان يستكرهها على 
البغاء فانزل الله تعال: ولا تُكرهوا نيكم على آبفام إلى آخر الآية. 

وقال الفسرون نزلت في معاذة ومسيكة جاريتي عبد الله بن أبي المنافق كان يكرهها على الزنا 
لضريبة يأخذها منهماء وكذلك كانوا يفعلون في الجاهلية يؤجرن إماءهم فلما جاء الإسلام قالت معاذة 
لسيكة إن هذا الأمر الذي نحن فبه لا يخلو من وجهین» فان يك خيرا فقد استكثرنا منه. وان يك شرا فقد 
آن لنا أن ندعه فأنزل الله هذه الآية. 

وقال مقانل نزلت في ست جواري لعبد الله بن أبي كان يكرههن على الزناء ویاخذ أجورهن 
وهن معاذة ومسيكة وأميمة وعمرة وأروى وقتيلة» فجاءت إحداهن ذات يوم بدينار وجاءت أخرى بدونه 
فقال مما ارجعا فازنياء فقالتا والله لا نفعل» قد جاءنا الله بالإسلام وحرم الزناء فأنيا رسول الله وشكيتا 
إليه فأنزل الله تعالى هذه الآية'". 


الترادف في آبة النكاح : 

* قوله: (وانکخوا6: 

نزوجت. رهي ناكح 5 بني فلان أي دات زوج منهم. وقال أ 5 فارس: آلنون والكاف 
واحاء أصل واحد وهو البضاع. ونكح ينكح امرأة ناكح 5 بني فلان أي ذات زوج منهم . 
رالنکاح یکون بالعقد درن الوطء بقال: یکحت: تزواجت وانکحت غبري . فال الراغب 
الأصفهاني: أصل النكاح للعقد نم استعر للجماع ومحال أن يكون 5 الأصل للجماع لم 
استعير للعقد لأن أسماء الجماع كلها كنايات لاستقباحهم ذكره كاستقباح تعاطيه؛ ومحال أن 


يستعير من لا يقصد فحشا اسم ما يستفعونه لا يستحسنونه. قال تعالى: (ژانکخوا یی 


1۸۰ 


فال: (ذا تکخثرالمویشت) "۰ وفال: (فَأَنِحُوهِرْباِْنٍ آفلهن6 ۳ وقال ابن منظور: نکم 
نلان امرأة ينكحها نکاحا إذا تزوجها ونكحهاء ینحکها باضعها أيضاء وكذلك دحمها وخجاها. 
فال الأعشى في (نکح) بمعنى تزوج: 


لا تفربن جارة إن مرها 4 ¥ عليك حرام فأنكحن أو تأبدا 


والأزهري: قوله تعالى: (آلزانی لا يكح إلا اي أ مشركة وله لا يكحا إلا زان أو فر(" 
تاویله: لا يزوج الزاني إلا زانيةء وكذلك الزانية لا بتزوجها إلا زان وقد قال قوم معنى النكاح هاهنا 
الوطء . فالعنی عندهم: الزاني لا يطأ إلا زانية والزانية لا يطؤها إلا زان قال: وهذا القول يبعد لأنه لا 
يعرف شيء من ذكر النکاح في كتاب الله تعالى إلا على معنى التزویج. 

قال الله تعالى: (رَانکخوا ینمی نكر وَآَلصَّلِحِينَ) فهذا تزويج لا شك فيه. وقال: 
يناي لنرین امن إذَا تکخثم لْمُوْيت) فاعلم أن عقد التزويج يسمى النكاح» وأكثر التفسير 
أن هذه الآية نزلت في قوم من المسلمين فقراء بالمدينة وكان بها بغايا يزنين ويأخذن الأجرة» 
فأرادوا التزويج بهن وعوفن. فانزل الله تحريم ذلك. قال الأزهري: أصل النكاح في كلام 
العرب الوطء» وقيل للتزويج نكاح لأنه سبب للوطء الباح .... قال ابن سيدة: النكاح البضع. 
وذلك في نوع الإنسان خاصة. واستعمله تعلب في الذباب» نكحها ینکحها نكحا ونكاحا وليس 
في الكلام نسل يفعل ما لام الفعل منه جاء إلا بنكح وينطح وعنح وينضح وينبح ويرجح 
ویانح وبازح ويملح. ورجل نكحة ونكح كثير النكاح. قال وقد يجري النكاح مجرى التزويج. 
وفي حديث معاوية لست بنكح طلقه أي كثير التزويج والطلاق. والمعروف أن يقال نكحة 
ولكن هذا روي. وفعلة من أبنية المبالغة لمن يكثر منه الشيء. وأنكحه المرأة زوجه إياها 
وأنكحها زوجها. والاسم النكح والنکح» ركان الرجل في الجاهلية يأتي الحي خاطبا فيقوم في 
ناديهم فيقول: خطب أي جثت خاطباء فبقال له: نكح اي فد انکحناك إياهاء ويقال نكح إلا 
أن نكحا هنا ليوازن خطبا. وقصر أبو عبيدة وابن الأعرابي قولهم: خطب: فيقال: نكح على 
خبر ام خارجة: كأن يأتيها الرجل فيقول: خطب. فتقول هي: نكح» حتى قالوا أسرع من نكاح 
ام خارجة. فال آبو زيد: يقال إنه لنكحة من قوم نكحات» ونكح النعاس عينه؛ إذا غلب عليها. 


۸۱ 


قال ابن الأثير: ولا يقال: ناكح إلا إذا أرادوا بناء الاسم من الفعل فیقال: نكحت. فهي ناكح. 
ومنه حديث سبيعة: ما أنت بناكح حتى تنقضي العدة"''' وانظر إلى دلالة مصطلح (زوج)» 
وهل يحمل معنى نكح بالتدفيق؟ 

يقال لكل واحد من القرينين من الذكر والأنثى في الحيوانات المتزاوجة زوج» ولكل 
فرينين فيها وني غيرها زوج» كالخف والنعل» ولكل ما يقترن بآخر ماثلا له أو مضاد زوج. فال 
تعالى: ( ْمَل من الرْوْجَيْنِ الدكر والأش) ۰۳(انت وَرْوْجُكَالنّة6'"'" وزوجة: لغة ردبعة 
وجعها زوجات. قال الشاعر (فبکی بناتي شجوهن وزوجتي). وجم الزوج أزواج. (اخشروا 
الْذِينَ ظَلمُوأ ازوج( اي آفرانهم القترنین بهم في آنعاهم. قال تعالى: 1 ما مگعتا به 
ازوج )آي اشباها واقرانا. وقوله: سبح الى علق ازوج لها زین 
كل یم حَلَقنا وجن ۳۳ فنبه أن الأشياء كلها مركبة من جوهر وعرض ومادة وسورة أي 
لا شيء يتعرى من ترکیب يقتضي کونه مصنوعاء وأن لابد له من صانع تنبیها أنه هو الفرد. 
وقوله: حَلَقَنا زَوَْيْنِ فبين أن كل ما في العام زوج من حيث أن له ضدا أو مثلا أو ترکیبا ما 
بل لا نفك بوجه من تركيب؛ وا ذكرها هنا زوجين تنبيها أن الشيء وإن لم يكن له ضد رلا 
مثل فانه لا ينفك من ترکیب جوهر وعرض. وذلك زوجان. وقوله: ( أَزْوجًا من باس 
س ۳ أي أنواعا متشابهة وكذلك قوله: (ين ڪل زوج كريب)"". (نميبةأزوي)" 
اي اصناف وقوله: كت أو جا َع" أي فرناءثلائا وهم الذين فسرهم فيما بعد. وقول 
(ولذ آلفوس رُوّجَّذ)" فقد قيل معناه فرن كل شيعة من شایمهم في ال جنة والنار. نحو 
(آخشروا آلذزین موا وازو ۲۳ وفيل فرنت الأرواح بأجسادها حسب ما نبه عليه قوله في 
احد التفسیرین ازجم إل ربب رَاضِيَةُ رة اي صاحبك. وقیل قرنت النفوس باعماها 
حسبما نبه ول يجأ في القران (وزوجناهم حورا) كما يقال: زوجته امرأة تنبیها أن ذلك لا يكون 
على حسب التعارف فیما پیننا من الناکحة""". 


AY 


وفال أحمد بن فارس: الزاي والواو والجيم أصل يدل على مقارنة شيء بشيء من ذلك 
الزوج زوج المرأة والمرأة زوج بعلها؛ وهو الفصيح قال نعالى: (آسکن نت روج :۱۷ 
ویقال لفلان زوجان من الحمام يعنى ذكرا وأنئى؛ فاما قوله تعالى في ذكر النبات امن کل روج 
مج" فيقال أراد به الكون كأنه قال: (من كل لون بهيج) وهذا لا يبعد أن يكون من الذي 


من كل محفوف يظل عصیه 4 4 ۰ زوج عليه كلة وفرامها"*" 


وما عرض نتبين أن لفظة نکاح هي أنسب للمقام وأدق للمعنی الراد من لفظة زوج 
ذلك أن اصل كلمة نکاح في کلام العرب هو الوط» ولا كان التزوج سببا للوطء سمي نکاحا 
مجازا. والنكاح في الأصل هو البضاع ولا كان التزوج سببا للبضاع سمي نکاحا مجازا. ومنهم 
من بری أن اصل النكاح هو العقد ثم استعير للجماع. آما الراغب الأصفهاني فیری أنه من 
احال أن يكون النكاح في الأصل للجماع ثم استعير للعقد لأن آسماء الجماع في القرآن كلها 
كنايات لاستقباحهم ذكره كاستقباح تعاطيه. وأرى أن الأصل في النكاح هو الوطء بعقد لأن 
المرب تقول: کی المطر الأرض) و(نكح النعاس عين فلان)» وهذا معناه پلل المطر الأرض 
ونفذ ماؤه بطنها. وكل وطء بعقد هو نكاح أما إذا كان بغير عقد فهو زنا لذا ميزت العرب بين 
النکاح والزنا. أما القول بان ای شرت وت" لأن العقد هو 
سبب له مباشر ثم استعبر للجماع؛ ولا كانت العرب تستقبح ذکره کاستقباح تعاطیه کنی الله به 
على سنة العرب في كلامها وهو الأفصح في هذا المقام. اما لفظة زوج فاری أنها لا ترقى لحمل 
دلالة نكاح» لأن أصلها يدل على مقارنة شيء بشيء ویدل على كل ما يقترن بآخر ممائلا له أو 
مضادا. ولا لم يدل على مدلول العقد والوطء مباشرة لم يستعملها القرآن الكريم في هذا الموضع 
واستعمل ما هو أفصح لأداء ا معنى وهي لفظة (آنکحوا) ومن هنا يظهر بجلاء الا ترادف بين 
نكح وازوج). 


AT 


۰ (إنابكم): 

قال الجوهري: الأمة خلاف الحرة» واحمسم إماء وآم ... وتجمع ایضا على آموان" ". 
وفال امد بن فارس: آما الهمزة والميم وما بعدها من المعتل فاصل واحد وهو عبودية المملوكة. 
قال الخليل الأمة المرأة ذا ت عبوديةء تقول آفرت بالأموة؛ قال: (كما تهدي إلى العرسات آم) 
وتفول: تأميت فلانة: جعلتها آمة وكذلك استأمیت. قال يرضون بالتعبيد والتأمي. ولو فيل 
تأمت أي صارت امة لكان صوابا وقال في الأمي إذا تباين معا كالأمي في سنسب مطرد القتام) 
ولد أميت وتامیت أموة. قال إبن الأعرابي يقال إستأمت إذا أشبهت الإماء وليست بمستامية إذا 
لم تشبههن. وكذلك عبد مستعبد" ". وفال ابن منظور: الأمة المملوكة خلاف الحرة؛ ولي 
التهذيب: الأمة المرأة ذات العبودة وقد أفرت بالأموة. تقول العرب في الدعاء على الإنسان: 
رماه الله من كل أمة بحجر حكاه ابن الأعرابي قال ابن سيدة وأراه من كل أمة بحجر وجمع الامة 
أموات وإماء وآم واموان وأموان. كلاهما على طرح الزائد. ونظيره عند سيبويه أخ وإخوان 
تال الشاعر: 


أنا أبن أسماء أعمامي فا وأبي *** إذا ترامی بنو الإموان بالعار 
قال القتال الكلابي: 
أما الإماء فلا يدعوني ولدا *** إذا ترامی بنو الاموان بالعار 
وبروی بنو الأموان رواه اللحياني وقال الشاعر في آم: 
محلة سوهء آهلك الدهر أهلها * * *# فلم يبق فيها غير آم خوالف 


وفال أبو اليثم الام جمع الأمة كالنخلة والنخل والبقلة والبقل. فال واصل الأمة آموة 
حذفوا لامها نا كانت من حروف الیم فلما جموها على مثال نخلة ونخل لزمهم أن يقولوا أمة 
وأم فكرهوا أن يجعلوها على حرفين وكرهوا أن يردوا الواو الحذوفة لما كانت آخر الاسم. 
ويستثقلون السكوت على الواو. فقدموا الواو فجعلوها ألفا فيما بين الألف والميم ... وني 
التهذيب قال ابن كسان يقال جاءتني أمة الله فإذا ثنيت قلت جاءتني أمتا الله وفي الجمع على 


At 


التكمسير جاءني إماء الله وأموان الله وأموات اله ويجوز امات الله على النقص ويقال هن أم 
لزيد ومررت بام بزيد؛ فإذا كثرت فهي الإماء والإموان والأموان. ویقال إستام أمة غير أمنك 
بتسكين الهمزة أي آتحذ وتأميت أمة إبن سيدة تأمى امة اتخذها وأماها جعلها أمة. وأمت المرأة 
واميت وأموت الأخيرة عن اللحياني أموة صارت أمة”'". 

ومن هذا الذي عرضنا نتبين أن مصطلح (إمائكم) هو جمع أمة؛ وهي المرأة ذات عبودية 
أرهي عبودية المملوكة. وهي خلاف الحرة ومنه خلص إلى أن الأمة هي المملوكة التي صارت 
ملكا لسيدها تخدمه في البيت وخارجه. ومفردة الأمة هي: من المفردات الخاصة الجامعة» الخاصة 
لأنه لا وجود لمفردة في اللسان العربي تحمل دلالتها بالدقة والاحکام والجامعة لأنها جمعت في 
أن واحد المدلولات التالية المرأة ذات العبودية والتذليل؛ والمملوكية والخدم وفقدان الحرية وهذه 
المعاني لا تجمعها إلا مفردة أمة. ولو عبر القرآن الكريم بدها بلفظة مملوكة ما وفى الدلالة حقها 
ذلك أن تملوكة هي اسم صفة لا اسم ذات هذا أولا وثانيا أن دلالتها محصورة في فقدان الحرية. 
وكذا مدلول الذلة من دون الخدم التى أفنت حياتها في خدمة سيدها ومالكها لذا فالتمايز بين 
المفردتين الأمة والمملوكة واضح من دلالتهما ذلك أن الأولى خاصة جامعة والثانية مقصورة 
محدودة لذا فلا ترادف بينهما وأن القرآن الكريم كان حكما غاية الإحكام؛ وهو يستعمل 
مصطلح (إمائكم) دون غيرها من المصطلحات القريبة في الدلالة. 


ل (الْأيَمَى): 


فال أحمد إبن فارس: الأيم المرأة لا بعل لها والرجل لا امرأة له قال تعالی: نو 
آلاینمی بسكن" . وأمت المرأة یم أيمة وأيوماء وقال: کان الفضل ینشده: 


افاطم إني هالك فتأيبمي »هه ولا جزعي کل النساء تي" 


وقال الراغب الاصفهاني: الأيامي جمع الأيم وهي المرأة التي لا بعل ها وقد قيل 
للرجل الذي لا زوج له. وذلك على طريق التشبه بالمرأة فيمن لا غنى عنه لا على التحقيق» 
والمصدر الإيمة وقد آم الرجل وأمت المرأة وتأيم وتأيمت وامرأة أيمة ورجل أيم» والحرب مأيمة 
أي تفرق بين الزوج والزوجة والأيم الحية''". وقال ابن منظور: الأيامى الذين لا أزواج هم 


{A0 


من الرجال والنساء واصله أيايم فقلبت لأن الواحد رجل أيم سواء كان تزوج قبل آم لم يتزوج. 
بن سيدة الأيم من النساء التي لا زوج ها بكرا كانت آم ثيبا. ومن الرجال الذي لا امرأة له 
وجمع أيم من النساء أيائم وأيمى. فأما أيايم فعل بابه وهو الأصل أيايم جمع الأيم» فقلبت الياء 
وجعلت بعد الیم, وأما أيامى فقيل هو من باب الوضع وضع على هذه الصيغة وقال الفارسي 
هو مقلوب موضع العين إلى اللام وقد أمت المرأة من زوجها تئيم أبما وأيوما وأيمة وتأيمت زمانا 
واناست وايمتها تزوجنها أيما. وتأيم الرجل زمانا تاهت المرأة إذا مكثا أياما وزمانا لا يزوجان 


فان تنكحي أنكح وان تتأيمي # * *# بد الدهر مال تنكحي أتأيم 


وی التنزيل: (وانکخوا الأيسَئ) منكم دخل فيه الذكر والأنثى والبكر والثيب وقيل 
في تفسيره: الحرائر وقول الني *2: الأيم احق بنفسها فهذه الثيب لا غير والأيم في الأصل التي 
لا زوج ها بكرا كانت أم ثيباء مطلقة كانت أو متوفى عنهاء قال إبن الأعرابي يقال للرجل الذي 
م يزوج أيم والمرأة أيمة إذا لم تتزوج؛ والأيم البكر والثيب وآم الرجل يثيم أيمة إذا لم تكن له 
زوج: وكذلك الرأة إذا لم يكن لحا زوج. وني الحديث أن الني 28 كان يتعوذ من الأيمة والعيمة. 
وهو طول العزوبةء قال إبن السكيت: فلانة أيم إذا ل يكن لها زوج ورجل أيم لا مرأة له 
ورجلان أيمان ورجال أيمون ونساء أيمات وأيم بين الأيوم والأيمة. والأمة: العزاب جمع آم أراد 
أيم. فقلبت قال التابغة: 


أمرهن أرماحا وهن بأمة 4 ۷ أعجلهن مظنة الاعذار 


بريد أنهن سبين قبل أن بخفضن فجعل عيبا”". 

ومن هذا الذي عرض نلمس الدقة والشمولية في الفردةء ذلك أن أيامي هي جمع أيم 
وهي لفظة خاصة جامعة. فهي خاصة لحملها دلالة من لا بعل لها أي المرأة التي زوج هاء هذا في 
الااصل. ريأتي الرجل تبعا لها برأينا لقرينة (وانکحوا). وقوهم الحرب مابمة وهي جامعة لكون 
هذه المرأة إما بكرا أو ثيبا أو متوفى عنها زوجها ولا تدخل المطلقة التي سرحها زوجها لأن لها 
مصطلحها الخاص. إذا فالمدلول الأصلي للمصطلح هو من لا زوج له من الرجال والنساء؛ 


۸٦ 


ولیس في لغة العرب مفردة جامعة غذا المدلول حاملة هذه العاني إلا مفردة ومصطلح أيامى 
ولو عدل عنها إلى غيرها لحصل العجز إلا أن تكون الصيغة ترکیبا. وهذا برأينا لا يليق بمقام 
الإعجاز البياني انحکسم. ولو عدل عنها إلى مفردة أخرى أيضا لذهب الاعجاز. فلو قال: 
(وأنكحوا المطلقات) لم يلق حكما ولا دلالة ولا شرعا ولو قال: (وأنكحوا الأبكار) لم تحمل إلا 
الدلالة الخاصة بالبکر من دون الشيب والمتوفى عنها زوجها. ودون دلالة الرجال الذين لا 
أزواج هم ومن هنا تنتفي سمة الشمولية في دلالة الصطلح ولذا تنتفي معها مناسبة المقام تبعا 
وعليه فلا ترادف بين هذه المصطلحات المذكورة آنفا. إذا فسمة المفردة (الأيامى) هي الدفة 
والجمع والشمول والناسبة ومن الإحكام القرآني إذا ناسبت المفردة الدلالة والمقام فهي أولى 
استعمالا من التركيب. ونخلص إلى أن الفردة (الصطلح الحكم) يوظف في الحاصل والوافع 
رالوجود. أما التركيب فهو في الحاصل وغير الحاصل قال صاحب نيل المرام: أكثر ما يكون 
النساء وهو كالمستعار في الرجال والخطاب في الاية للأولياء وقيل للازواج ". 


» (ءبادکر): 

فال الراغب الأصفهاني: عبد العبودية إظهار التذلل والعبادة أبلغ منها لأنها غاية 
التذلل ولا يستحقها إلا من له غابة الإفضال وهو الله تعالى وهذا قال: (أل تَعْبُدُوَا إل 
ی" والعبادة ضربان عبادة بالشسخبر وهو كما ذكرنا في السجود وعبادة بالاختبار وهي 
لذوي النطق والأسور بها في نحو قوله: وَاعْبُدُوا رک والعبد يقال على أربعة أضرب 
عبد بحكم الشرع وهو الانسان الذي يصح بیعه وابتياعه نحو وَالْعَبْدُ اب۳6 وقوله: 
عبد ملگ لا يدر عَلَىْ ,6" ''. وعبد بالایجاد وذلك ليس إلا لله وإياه قصد بقوله: (إن 
کل من فى لمات َالاْرض 1 :ابي رن عَبْد. وعبد بالعبادة والخدمة والناس في 
هذا ضربان عبد لله غلصا وهو القصود من فوله: در عَبَدَئَا و۳6" وفوله: (إنه, 
کارت بدا شَكُورًا””'", وقوله: رل آنْفزقان عل عنده-۳6. وعبد للدنیا راعراضها وهو 
العتکف على آعراضها وخدمتها ومراعاتها وإياه فصد الني #8 تعس عبد الدینار ...» وعلی 


(AV 


هذا النحو يصح أن يقال: ليس كل إنسان عبد لله فان العبد على هذا بمعنى العابد. لكن العبد 
ابلغ من العابد والناس كلهم عباد الله بل الأشياء كلها كذلك لكن بعضها بالنسخير وبعضها 
بالاختيار. وجمع العبد الذي هو العابد عباد فالعبيد إذا أضيف إلى الله أعم من العباد ولهذا قال 
تعال: وما انا بطم لید)۳۳. وفال ابن منظور: العبد الإنسان حرا كان أو رقيقا يذهب 
بذلك إلى أنه مربوب لباریه جل وعلا. والعبد: الملوك خلاف الحر. قال سیبویه: هو في الأصل 
صفة: فالوا: رجل عبد» ولکنه استعمل استعمال الأسماء والجمع اعبد وعبید مثل کلب 
وكليب» وهو جمع عزیز وعباد وعبد مثل سقف وسقف وأنشد الا خفش: 


أنسب العبد إلى آباله 99 آسود الجلدة من قوم عبد 


ومنه قرأ بعضهم (َوَعَبَدَ آلطفوت6"" ومن الجمع أيضا عبدان بالكسر مثل جحشان 
ويقال فلان عبد بين العبودية والعبودة والعبدية واصل العبودية الخضوع والتذلل ۳ 

ومن هذا الذي عرض نخلص الى أن العبد هو المملوك خلاف الحر واصل الاسم هذا 
صفة كما ذكر سيبويه وسمي بذلك لأنه خادم للسيد كالعباد الخدم لله وبرأينا لا يكون كذلك 
إلا إذا اظهر تذللا لسيده فکان العبد صار ملوکا يشغله سيده كيفما شاء وحيئما آراد. حتى كأن 
العبد بذلك يعبد سيده أي طوی حياته من أجل خدمة سيده في الثقيل والخفيف والعبد من 
العبودية وهي إظهار التذلل والعابد من العبادة وهي ابلغ لأنها غاية التذلل. وكلمة العبد تحمل 
دلالة المملوك والذليل والخدم والعابد الذي أفنى حياته في خدمة سیده. في حين أن مصطلح 
الملوك لا يحمل إلا دلالة الفاقد ربته. وكذا دلالة الذلة. لذلك ميز القرآن بينهماء فوظف 
مصطلح العبد جمعا بقوله: (عِبَادکر6 دون مصطلح (المملوك) في هذا القام وما يدل على هذه 
التفرقة في الدلالة بين المصطلحين قوله تعالى: لصب آله ملا عدا ملو لا بقدر عل 
ننْ4"''. ولو كان مدلوهما واحدا لما استعمل في القام هذا إلا واحدة منهماء وبهذا تتحقق 
خاصية المفردة القرآنية احکمة. كما أسلفناء وهي الخاصية الجامعة» ومن هنا نخلص إلى الا 
ترادف بين مصطلحي (العبد) و(الملوك) وأن الأولى هي الأحكم والأدق. 


CAA 


* (رینتنین): 

فال الجوهري: عف عن ارام يعف عفا وعفة وعففا وعفافة أي کف فهو عف 
وعفيف والراة عفة وعفيفة واعفه الله واستعف عن المسألة أي كف وتعفف تكلف العفة”"". 
وفال الراغب: العفة حصول حالة للنفس تمتنع بها عن غلبة الشهوةء والمتعفف التعاطي لذلك 
بضرب من الممارسة والقهر وأصله الاقتصار عن تناول الشيء القليل جار مجرى العفافة. 
یوج و ووه اموت 
تعالى: من کان غَيكا َلتَسْتَعْفِفَ)”'*. وفال: (وَلَيستَعْفٍِالْذِينَ لا دون يكحا حى بْب 
وا وقال ابن منظور: العفة الكف عما لا يحل ويجمل عف عن الحار والأطماع الدنية 
ويعف عفة وعفا وعفافة فهو عفيف وعف أي كف وتعفف واستعف وأعف الله وفي التنزيل 
(وَلْيسْتَعْفِفٍالنِينَ لا دون ي )۳ فسره تعلب فقال: ليضبط نفسه بمثل الصوم فإنه وجاء 
والاستعفاف طلب العفاف وهو الكف عن الحرام والسؤال من الناس أي من طلب العفة 
وتكلفها اعطاه الله إياها وفيل الاستعفاف الصبر والنزاهة عن الشيء ومنه الحديث اللهم أني 
اسالك العفة والغنى ورجل عف وعفيف وأنثى بالهاء وجمع العفيف أعفة واعفاء ولا يكسروا 
العفة وفیل العفيفة من النساء السيد الخيرة. وامرأة عفيفة عفة الفرج ونسوة عفائف ورجل 
عفيف. وعف عن المسألة والحرص وقد عف يعف عفة واستعف أي عف. وفي التنزيل: ومن 
ان عا فَليسْتَعْفِفَ*". وكذلك تعفف أي تكلف العفة . .. والعفة والعفافة بقية الرمث في 
الضرع وقيل العفافة الرمث يرضعه الفصيل وتعفف الرجل شرب العفافة وقيل العفافة بقية 
اللبن في الضرع بعدما يمتك أكثره وهي العفة ایضا" ". ومن هذا الذي عرضنا في مفردة 
(يستعف) نستخلص أن المدلول الأصلي للكلمة هو الكف عما لا يحل ولا يجمل كالعف عن 
ا حارم والمطامع وهو الكف عن الحرام والسؤال من الناس والعفة هي حصول حالة لللفس تمتنع 
بها عن غلبة الشهوة» وعليه نرى أن الاستعفاف هو مصطلح أكثر ما يكون لاصفا بالنکاح ومال 
الييم» وأعني الكف عما لا جل وهو الوقوع في فاحشة الزنا لذلك قال تعالى: وتف 
لین لا دون یک ۳6 اي يطلبون العفة إما بالصبر أو بالصوم كما قال #: والصوم 


۸۹ 


وجاء. أما قوله: ومن كان غَبيا فَليِسْتَعْفِفَ”*'؛ فيرى الإمام النفسي فائلا: قسم الأمر بين 
أن يكون الوصي غنيا وبين أن يكون فقيرا فالغني يستعف من أكلها أي يحترز من أكل مال البتيم 
واستعفى أبلغ من عفى كأنه طالب زيادة العفة. والفقير يأكل قوتا مقدرا محتاطا في أكله”"” . 

ومعنى فليستعف فليكف عما لا يحل من أكل مال اليتيم أو التصرف فيه ما لا يجوز 
شرعاء ومع أكبر الكبائر ككبيرة الزنا وكبيرة أكل مال اليتيم وظف القرآن لهما خاصة فعل 
(تعفف) من دون (كف) أو (اجتنب) أو (احترز) وذلك عندي أن لكل فعل من هذه الأفعال 
الموضع الخشاص واللازم ففي مقام الخمر وظف القرآن (فَاَجْمَِبوهُ لعَلَكمْ تُفلِحُونَ4”". اي 
فعل (اجتنب) وني موضع القتال وظف فعل (كف) لقول»:(کفوا کم یو آلصَلَة)!'”؛ 
من دون (استعف) ولعل السر البياني في ذلك أن (استعف) إلى جانب حملها لدلالة الكف عما 
حرم الله من الفواحش في غياب النكاح الحلال والكف عما حرم اله من المطامع كأكل مال 
اليتيم بغير حق فان المرتكب ها يشعر بحالة نفسية فيها خزي ودناءة وامتهان واحتقار وحيوانية 
وبهيمية عمیاء. وهذا ما لا بشعر به شاعر وهو يرتكب حراما آخر غير هذين المذكورين. 
وبالاجتناب ينتابه شعور رفيع وعال فيه عزة وخاصة لا تحصل باجتناب حرام آخر کاجتناب 
الخمر والميسر مثلا لذلك يكون القرآن الكريم راعى هذه الحالات النفسية حين الارتكاب وحين 
لذلك وجب التميسز بين هذه الأفعال الدالة على الكف والأبعاد لتمايز أجناس احرام حجما 
ودرجة ونوعا. وعليه يكون الأصلح لقام النكاح هنا (الاستعفاف). ولفظة استعف فضلا على 
دلالتها الأصلية وهي الكف فإنها توحي حين إطلافها بشعور سام وعال ورفيع ونظیف وهذا 
ما لا يحصل مع لفظة الاجتناب أو الكف. 

قال الراغب الأصفهاني: قال تعالى: وا لجار آلجشب ءاي البعيد قال الشاعر: فلا 
تحرمني نائلا عن جنابة. أي عن بعد ورجل جنب وجانب قال تعالى: (إن بو بابر ما 


ەر Jor‏ ا م گم بر TEE e‏ د > و م و و ة” ۳ 
تون عنه6 ۳ «وآلزین يبون كبر الونم6 ۳ وقال: 3وا نبوا فزت آلژور6 ۳ وقال: 


۹۰ 


(راجْیبْوا الطفوت)" عبارة عن تركهم إياها وقال: ابوه لمكم تُفْلحُونَ4!''' وذلك 
ابلغ من وهم اترکوا وجلب بنوا فلان إذا لم يكن في آبلهم اللبن وجنب فلان خيرا وجنب شرا 
قال تال في النار: ل(وَسَبُجَئَا الأئقى و دی بو ماله یری ۳6 وإذا اطلن فقيل جنب 
فلان فمعناه أبعد عن ابر . 

ومن هنا نلحظ أن كلمة (اجتنبوه) تحمل دلالة (ابتعدوا) عنه و(اترکوه)؛ وهي كلمة 
فوبة وشديدة وزاجرة تناسب مقام الخمر التى فشا تعاطيها في العرب وكذلك الميسر وعبادة 
الأرثان وقول الزور. أما لفظة (فليستعف) ففيها لطف ورقة وليونة وحكمة في الخطاب وهي 
توحي كذلك إلى أنه ليس كل من لم يجد نكاحا بواقع في إثم الفاحشة؛ إلا أن ذلك حاصل في 
الغالب لأن النفس أمارة بالسوء وهي أعدى أعداء الإنسان ولو كان الأمر في الكل حاصلا 
لوجب استعمال مفردة آخری غير ولیستعف ومن هنا نقول بعدم الترادف بين (يستعف) 
و(یکف) و(يجتنب) إذ لكل دلالته الدقيقة ومقامه المناسب وموضعه المتميز. 


۰ لوَءَانُوهُم): 

قال الجوهري: آتاه آتى به ومنه قوله تعالى: انتا دآ 04 ۷ أي آتنا به» وتقول: 
هات معناه آت كل فاعل فحذفت افاء على الألف''". وقال امد ابن فارس: (آتوا) الهمزة 
والتاء والواو والألف والياء يدل على مجيء الشيء وأصحابه وطاعته. الأتو: الاستقامة في السير 
بفال: آنى البعير يأتواه قال: 


توكلن واستدبرنه كيف آنوه **» بهاردا سهوا الأراجيح مرجما 
صوابه في اللسان ويقال ما احسن أنو يديها في السپر قال مزاحم: 
فلا سدو إلا سبدوه وهو مدبر * ۰ _ ولا آتو الا آتوه وهو مقبل 
ونقول العرب (آتوت فلان) بمعنى أتيته قال خالد ابن الزهير امذلي: 
با قوم مالي وابا ذزیب # *#*# كنت [ذا آنوته من غيب 
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فال الضبي: بقال للسقاء إذا مخض فد جاء آنوه قال الخليل: الإتاوة: الخراج والرشوة والجعالة 
وكل فسم تقسم على قوم فتجيىء كذلك قال: (يؤدون الإتاوة صاغرين) وأنشد: 
في كل أسواق العراق إتاوة # *# *# ول كل ما باع إمرؤ مكس درهم 

قال الأصمعى: يقال: أتونه أتوا أعطيته الإتاوة فال: والإيتاء: الإعطاء؛ تقول آني يؤني 
إيتاء وتفول: هات ۳ آني أي فاعل فدخلت اهاء على الألف" . 

قال الراغب الأصفهاني: قال تعالى: ایهم ملكا عَظِيمَا)!”". وكل موضع ذكر في 
رصف الكتاب (آتينا) هو أبلغ من كل موضع ذكر فيه: (أوتوا)» لأن (اوتوا) قد يقال إذا اولي 
من لم يكن منه قبول (آنيناهم)؛ يقال فيمن كان منه قبول: (ءاتون رَبَر ا لتدید) ٠"‏ وقراه حمزة 
موصولة أي جيئوني. والإيتاء الإعطاء وخص دفع الصدقة في القسرآن بالإيتاء نحو: (وَقَامُوا 
او او آلؤْكَزة)'*". (وفمالستوه وتا الرّكزة)!”"""". وقال ابن منظور: اه 
إعطاء وآنی يژتي إيتاء وأتاه إيتاء أي أعطاه ويقال لفلان آنو اي عطاء وآتاه الشيء أي أعطاه 
إباه وي التنزيل: (وأُوِيتْ ین كُلٍ نَْ,6*". اراد وأؤتيت من كل شيء شيئا قال: ولیس 
قول من فال إن معناه اؤتبت كل شيء بحسن لأن بلقيس لم نؤت كل شيء الا ترى إلى قول 
سلیمان عليه السلام: (آزچغ للم ینم منود لا قِبَلَ لهم جا)""» فلو كانت بلقيس أوتيت 
كل شيء لأوتيت جندا تقاتل بها جنود سليمان عليه السلام أو الاسلام لأنها اسلمت بعد ذلك 
مع سليمان عليه السلام. وآناه: جازاه ورجل ميتاء مجاز معطاء ... وآتينا أعطينا وقيل جازينا 
نان كان آتينا أعطينا فهو أفعلن وان كان جازينا فهو فاعلنا""*. 

وما عرضنا نخلص إلى أن الإيتاء هو الإعطاء لكن مع فروق دقيقة بين المصطلحين يجب 
التنبه إلبها لاختلاف الصيغتين فالإيتاء: يحصل إذا كان الشيء عظيم الشأن وبعيد النال: 
- إذا جاء من أعلى إلى أدنى مع حركة الإتيان من غني إلى فقير. 
- إذا كان في الاشیاء الكبيرة الخارجة عن داثرة إرادة الإنسان وقدرته کاللك والمال 

وأطكية. 

- إذا كان في شيء خير وكثير. 
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- إذا كان في شيء مادي ومعنوي. 

5 إذا كان بمعنى جزاء أي لا يصبح الاني ملكا لصاحبه. 

- أماأعطى: فيحصل إذا كان من أدنى إلى أدنى (الالتماس) وقد يكون محركة وبغير حركة. 
- إذا كان خيرا أو شرا. 

- إذا كان في حجم قدرة الانسان. 

- إذا كان قريب المنال. 

- إذا كان في شيء مادي صرف.. 


2 لا يكون بمعنى جازاه جزاء. 
- وقد يكون المعطى جزاء (إنآ اعطینت الکرثر6 (عَطَاءَ عم عجذوز) من هنا فطبيعة 
الجنس هي التي تحدد نوع الفعل الملازم له. 


قال الراغب الأصفهاني: العطو التناول والمعطاة الناولة والإعطاء الإنالة: حى يُعْطُوأ 
لْجِزْيَةَ عن يار هم صفرورت) ۰ واختصت العطية والعطاء بالصلة. قال تعالى: هدا 
عَطَآؤن4””. يعطي من بشاء لقن اغطو ا رَصُوأ وان لوا یبا هم 
ینخطوت)". واعطی البعیر إنقاذ واصله أن بعطي راسه فلا يتاتى عطو وعاط رفع رأسه 
لعناول الک 

وفال الإمام الجويني: لا يكاد اللغویون بفرقون بين الاعطاء والزتبان وظهر لي بينهما 
فرق انبنی عليه بلاغة في کتاب الله. وهو أن الاتبان أقرى من الاعطاء في إثبات مفعوله لأن 
الإعطاء له مطاوع. يقال: أعطاني فاعطوت ولا يقال في الإتيان آتاني فآتبت» إنما يقال:آناني 
فأخذت والفعل الذي له مطاوع أضعف في إثبات معوله من الذي لا مطاوع له تقول فطعته 
فأنقطع فيدل على أن فعل الفاعل كان موقوفا على قبول احل لا ثبت المدلول ولهذا يصح فطعته 
كما انقطع ولا يصح فيما لا مطاوع له ذلك لا يجوز أن يقال ضربته فانضرب أو فما انضرب 
ولا قتلته فانقتل أو ما انقتل لأن هذه الأفعال إذا صدرت من الفاعل ثبت ها المفعول في المحل 
والفاعل مستقل بالأفعال التي لا مطاوع هاء فالإيتاء إذا أقوى من الإعطاء قال: وقد تفكرت في 

1۹۳ 


مواضع من القرآن فوجدت في ذلك مراعى قال تعالى في الملك: نت الْمُللك من نَمَآة)*", 
لأن اللك شيء عظيم لا يعطيه إلا من له فو ة ولأن الملك في الملك أثبت من الملك في المالك. 
فإن الملك لا يخرج اللك من يده أما امالك فيخرجه بالبيع والحبة: وقال تعالی: ليُوْتَ 
لْحِحُمّة6”*) لأن الحكمة إذا نت في ا حل دامت. وقال: تنل سَبِعًا مى لمان )"*. 
لعظم القرآن وشانه. وقال: إنا اغطیننک اكول" لأن الني ف وأمته يردون على 
الحوض ورود النازل على المال ويرتحلون إلى منازل العز والأنهار الجارية في الحبان. والحوض 
للني ل عند عطش الأكباد قبل الوصول إلى المقام الكريم فقال فيه: (إنا أُعطَيتلك) لأنه 
بترك ذلك عن قرب وينتقل إلى ما هو اعظم منه وقال: اذى أغطّى کل سىء خلقء۳۳6 
لأن من الأشياء ماله وجودفي رشان واحد بلفظ الإعطاء وقال: 9وَلَْسَوْفيُعْطِيلفَ ریت 
َبَرَض" لأنه تعالى بعد ما يرضى التي صلی الله عليه وسلم يزيده ويتتقل به من كل الرضا 
إلى اعظم ما كان برجو منه. لا بل حال أمنه كذلك» فقوله: ليُمْطِيلك رل فيه بشارة وقال 
تعالى: حى يُعْطُوأ آلْحزْيَة عَن ي" لانها موقوفة على قبول منا وهم لا يؤتون إيتاء عن 
طيب قلب وانما هو عن كره إشارة إلى أن المؤمن ينبغي أن يكون إعطاؤه للزكاة بقوة ولا يكون 
كإعطاء الجزية فانظر إلى هذه اللطيفة الموقفة على سر من أسرار الكتاب ''"'. وعلى هذا 
التفصيل والتحديد نرى ألا ترادف بين آتى وأعطى. 


* (البنا.): 

قال أحمد بن فارس: آلباء والغين والياء اصلان أحدهما طلب الشىء والثانى جنس من 
الفساد فمن الأول بغيت الشيء أبغبه إذا طلبته يقال: بغيتك الشيء إذا طليته لك. وأبغيتك 
الشيء إذا أعنتك على طلبه ... والثاني فولهم بغى الجرح: إذا ترامى إلى فساد ثم يشتق من هذا 
ما بعده» فالبغي الفاجرة تقول بغت تبغي بغاء وهي بغي ... ومنه بغي المطر وهو شدته ومعظمه 
إذا كان ذا بغي فلا بد أن بقع منه فساد ۳ وقال الراغب الا صفهاني: البغي طلب تجاوز 
الاقتصاد فيما يتحرى تجاوزه أو لم يتجاوزه فترة يعتبر في القدر الذي هو الكمية وتارة يعتير في 


۹٤ 


الوصف الذي هو الكيفية. يقال بغيت الشيء إذا طلبت أكثر ما يجب وابتغيت كذلك قال تعالى: 
قد را ئة ين قَبِل)”'''» والبغي على حزبين أحدهما محمود وهو تجاز والعدل إلى 
الإحسان والفرض إلى التطوع والثاني مذموم وهو تجاوز الحق إلى الباطل أو تجاوزه إلى الشبه. 
وبغى الجرح تجاوز الحد إلى فساده. وبغت المرأة بغاء إذا نجرت. وذلك لتجاوزها إلى ما ليس 
هاء قال تعالى: ولا تکرهوا کم علیآلبقاء إن رذن تحَصّاح”*'". وبغت السماء تجاوزت في 
المطر حد المحتاج إليه وبغى نكبر وذلك لتجاوزه منزلته إلى ما ليس له وبستعمل ذلك في أي أمر 
كان ون فى الأزض بقةرآْخَن) ٠٩‏ 

تال ابن منظور: بغت الأمة تبغي بغيا وباغت مباغاة» وبغاء بالكسر والمد وهي بغي 
وبغوا وقيل البغي الأمة وقيل البغي الأمة فاجرة كانت أو غير فاجر وقيل البغي الفاجرة أيضا 
حرة كانت أو امة؛ وفي التنزيل: ماکان أمك بَغ6*": اي ما كانت فاجرة مثل فوفم 
ملحفة جديد عن الأخفش وأم مريم حرة لا محالة لذلك عم ثعلب بالبغاء فقال: بغت المرأة فلم 
بخص امة ولا حرة. وقال أبو عبيدة: البغایا الإماء لأنهن كن یفجرن يقال قامت على رؤوسهم 
البغايا يعني الاماء الواحدة بغي والجمع بغاياء وقال ابن خالويه: البغاء مصدر بغت المرأة بغاء: 
زنت والبغاء مصدر باغت بغاء إذا زنت» والبغاء جمع بغي ولا يقال بغية» وبغت المرأة تبغي بغاء 
إذا فجرت وفي التنزيل: ولا تکرهوا کم عَلى ألبقَآء إن رذن ت۳6 والبغاء الفجور 
وجعلوا البغاء على زنت العيوب الحران والشراد لأن الزنا عيب. والبغية نقيض الرشدة في 
ولد 

والسؤال الوارد هنا هل البغاء هو الزنا حقيقة؟ والجواب: قال أحمد ابن فارس: الزاي 
والنون والحرف العتل لا تتطابق ولا قياس فیها لواحدة على آخری. فالأول: الزنا معروف 
ویقال إنه يمد ویقصر وینشد للفرزدق: 

ابا حاضر من يزن يعرف زناژه *# 9 9 ومن یشرب اخمر لا بد يسكر 


ويقال في النسبة إلى زنا زنوي وهو لزنية وزنيت والفتح افصح" . وقال الراغب الأصفهاني: 
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ومن هذا العرض نخلص إلى القول بان البغي هو الزنا في نظر كثير من رجال العاجم وقد ذكرنا 
بعضهم إلا اني ارى أن البغي اعم من الزنا وان كانت بينهما روابط وقوارب منشابهة. فالبغي عندي من 
اتخذت من البغي حرفة دائمة» وهي من صارت تلاحن الرجال من أجله؛ وهي من تعدد رجافا. وهي من 
جمعت سلوك البغي في أقوالها وافعالها وشرفها. والبغي يحدث في العلن وتوضع له معالم يعرفها القاصدون 
ويحصل في الملة المشركة وهو حرفة وانحراف وأما الزنا فهو وطء المرأة من غير عقد شرعي» وبرأينا لا يتخذ 
حرفة للمتاجرة والارتزاق ولا يطأ المرأة في الزنا إلا رجل واحد وهو لا يحصل على الدوام كما في البغي 
وهو كثيرا ما يحدث في الخفاء وله أسباب مغرية ويحصل عن فوة شهوة وغلبتها من الطرفين ويحصل في 
اللة المسلمة وغيرها وهو انحرف خلق شنبع. ومن هنا فالبغاء أعم من الزناء وكثرة الزنا يؤدي إلى البغاء 
والبغي بالتسکین, الطلب أكثر وهو تجاوز الحق إلى الباطل وعلى وجه التدقيق فالزنا اسم دال على العملية 
غير الشرعية؛ أعنى بها الوطء فالعملية الواحدة زنا والفاعل زاني وزانية وكثرة الممارسة إلى درجة الحرفة 
الارتزاقية هي البغاء. 

والمصطلح قريب من البغي الدال على الكثرة وعلى تجاوز الحق إلى الباطل والتعبير 
بصيغة الاسم (البغاء) فيه دلالة على الثبات والدوام والاستمرارء وأما الزنا فقد عبر عنه بصيغة 
الفعل (ولا پزنون) الدال على التجدد وعدم الشبات ومن هنا فلا مجال للقول بترادف 
المصطلحين ونرى أن مصطلح البغاء أنسب وأحكم في هذا المقام. 


« (خَصُا): 

هي أبلغ وأفصح وأدق في هذا المقام من (تحفظا) وقد أشرنا إلى دلالتها في الفصل 
الأول من هذا الذي عرضنا في الدلول اللغوي هما نرى على وجه الدقة والشمول للمعاني أنها 
تحمل دلالة الحصانة بالتزويج وبالاسلام وبالحرية وبالعفه. والمقصود بالحصانة هنا حصن الفرج 
من الزنا لقوله: ول أَحصَّئْتْ رها إذا فالمصطلح (تحصنا) هو دقيق من حيث التوظيف 
الاستعمال وجامع لمعاني عدة من حيث لا نقوى على حملها مفردة أخرى كما أن المصطلح 
مناسب بدقة لطبيعة الفطرة البشرية فمن الناس من هو حصن بالزواج ومنهم من هو حصن 
بالإسلام ومنهم من هو حصن بالحرية بالعفة فهم ليسوا على نسق واحد في الإحصان وان كان 
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أغلب المفسرين للآية قالوا: إن المراد بالإحصان هنا وهناك في المواطن القرآنية الأخرى هو 
الزواح. وأقول هذا ليس دقيقا وإن كان برأينا الزواج جزءا من الحصانة لذا نقد أحكم القرآن 
الاختیار والاستعمال للمضردة ولو حاولنا تبديلها بأخرى لفقد الإحكام والإعجاز ولحدث 
الخلل والاضطراب في المعنى ويصبح الإكراه على البغاء جائزا للواتي لا يردن تزوجا وني هذا 
فساد للمصطلح والعنی والمقصد والحكم المستنبط. لذا نرى أن مصطلح (تحصنا) هو أجمع 
راصلح واعم في الدلالة أما مصطلح (تزوجا) فهو كالجزء من الكل ولا تقوی على حمل 
الدلالة الكاملة التي يستقيم بها المعنى والسياق ويتحقق بها الإعجاز البياني في الآية احکمة ومن 
هنا يظهر ألا ترادف بين مصطلحي (تحصنا) و(تزوجا). 
والخلاصة في هذا أن المفردة القرآنية احکمة قد استوفت مقام الإعجاز في بيانها 
ووضعها واستعمالهاء ومن سمات الإعجاز البياني فيها مايلي: 
- الدقة المتناهية في الاختيار والاستعمال. 
- توظيف المفردة الحكمة في الحاصل والوافع والوجود. أما التركيب فيوظف في الحاصل 
وغير الحاصل. 
- الشمولية والإحكام والمناسبة في الفردة احکمة. 
- للحالة النفسية وطبيعة الجنس والمقصد دور أساسي في بلورة صيغة المفردة القرآنية 
احکمة. 


اللحو والبلاغة في آية النكاح: 

فوله تعال: (وانکخوا الأَيَمَئ منکن جاءت هذه الآية بهذه الصيغة لتحل مشكلة 
كبيرة في المجتمع ولتدفع عنه فسادا عريضاء هذه الشكلة هي مشكلة الأيامى وهن النسوة اللواتي 
لا بعل هن أبكارا كن آم ثيبات أو متوفى عنها زوجهاء فربما بقين عالة و ربما أوشكنا الوقوع في 
الفساد وربما حصل عزوف عنهن لفقرهن فجاء الأمر بقوله: (وانکخوا الأيمَئ منك '. 
وهي صيغة برأينا لا تخاطب إلا من عرف عن شيء ورغب عنه أو لم يلق له بالا بحيث لم يكن 
يتصور حصول الفعل منه يوما. فقال: (وَأَنِكحُوا الأيِمَئْ)؛ في هذا القام يرتب الفعل أولا 
والفاعل ثانيا وهو هنا ضمير مستتر, والمفعول ثالثاء ودور منكم في الخطاب لتخصيص العموم 
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اي من أهل الأيمان كقوله تعالى: (وَعَدَ لین منوا ينم عَملوا آلصنلخنت6 ۲ اي من 
جنسکم وملتكم. وفائدة التخصیص هذا هو حصول نکاح الطیبین للطیبات؛ وحذفها في هذا 
القام متلف للمعنی ومحرف للمقصد ومفسد للترکیب. إذ بالحذف يحصل التعمیم والعموم فيه 
الطیب والبیث. وهذا ما لا يناسب الفام. ولا كانت منکم متعلقة بالأيامى وجب ترتیبها بعدها 
قصد إفادة التخصیص ولو قدمت / تفد ذلك؛ ولو فدمت على انکحوا لم يصح ترکیب الآية 
برأيناء وهذا ما يدل على الاحکام والدقة في الترتیب والاختبار والفضل والزیه في ذلك هي 
لتوخي معاني النحو فيما بين الكلم» فكأنك تلحظ حقيقة أن وحدات الآية أخذ بعضها بحجز 
بعض. فالأول يطلب الثاني والثاني يطلب الثالث. وهكذا فالرابع والخامس ... الخ» وال 
جانب إفادة (منكم) التخصيص فهي تفيد في هذا التركيب الصلاح وهو معنى أخلاقي» 
واستعماها جاء ضروريا في هذا المقام. وذلك حتى يتفادى بها تكرار كلمة الصلاح مرئين 
متتابعتين وهو ما تنبذه أساليب العرب. إذ بحصول التكرار هذا يضطرب العنی ويتلف المقصد 
ويتضح لك الأمر جليا إذا قلت: (وانکحوا الأيامى الصالحات)؛ و(الصالحين من عبادكم)؛ أو 
فلت: وأنكحوا الأيامى الصالحات منكم» والصالحين من عبادكم» وهنا تصبح دلالة منكم غير 
مجدية أو بمعنى زائدة لأننا قلنا أنها تفيد التخصيص والإصلاح. والزائد هنا لا يلنقي والإحكام 
القرآني؛ فلذلك وجب إثبات (منكم) وحذف الصفة وجوبا للدلالة علبها وقوله تعالى: 
(والصَلحین مِنْ عِبَادِرْ وامایکم)" " فالابة معطوفة على (وانکحوا) والتقدير .. وأنكحوا 
الصالحين من عبادکم وإيمائكم وتقديم الصالحين حاصل حتى ينسجم التركيب مع منكم التى 
تفيد بعض دلالته والصا حين تفيد دلالة التخصيص إشارة أن في عبادكم وإيمائكم خليطا بين 
الصالحين وغير الصالحين ولو صاغ العبارة بقوله: (وصالحي عبادكم وإيمائكم)؛ لدلت على أن 
كل ما یلکون من عباد وإماء صالحون» وهذا غير حاصل في الحقيقة» ولو صاغها بقوله: 
وعبادكم وإيمائكم الصالحين لدلت على عموم الصلاح فيما يملكون وهذا برأينا ليس صحيحا 
ولا حقيقةء إذ التقديم هنا هو للاهتمام وله وظيفة التخصيص ودلالة من في الآية تفيد البعضية 
والإبانة أي هي مبعضة ومبينةء فال الإمام الزحشري: فمن معناها ابتداء الغاية كقولك سرت 
من البصر إلى الکوفة" ". وكونها مبعضة في نحو أخذت من الدراهم ومبينة في نحو قوله: 


۹۸ 


(فَاجتبو آلزخجْس من آلأزشن)" " ولما كان الحائل دون النكاح لهذا الصنف من الأيامى 
والإماء والعبيد هو الفقر والمبتلون به جاء قوله: (إن یکوئوا فقرآء بفبهم أله ين فصل(" 
واستعمال (إن) الشرطية الجازمة تفيد فيما هو مشكوك في حصوله ومترجح أن يكون أو لا 
یکون. وهذا يدل على أنه ليس كل الأيامى والصالحين من الإماء والعبيد بفقراء إذ قد يسعف 
اليسر بعضا منهم لا محالة. وقد عبر القرآن الكريم بفعل شرط في صيغة المضارع ليدل بيقين 
على الغنى الذي هو من فضل الله يحصل بنكاحهم من وني الآية ترغيب واضح في الزواج. 
ولو عبر بصيغة الاضي لفصل النكاح عن الغنى والله يريد بيان علاقة بعضهما ببعض حقيقة. 
لم أنظر الى الدفة والاحکام في هذه الآبة الحكمة في قوله: لين فَضْلِهِ-) التي توحي بسعة فضل 
لله و(من) كما اسلفنا تفيد البعضية لذلك ناسبت صيغة من فضله قوله: ال یسم غلیم6 أي 
واسم فضله عليم بما يأمر عباده به» من مثل هذه الأحكام الخاصة بمعاملة النكاح في قوله: 
(وَأنِكحُوا ولو قال (بفضله) لم تفد هذه السعة؛ وبالتالي لا ينسجم معها سياق الآية البعدي 
(والله واسع علم). ومن هنا نلحظ ترابطا دقيقا بين وحدات الآية من أوها إلى آخرها وكأنك 
أمام تركيب هندسي محكم ومتناسق لا مجال فيه للتقدم ولا للتاخر ولا للتبديل ولا للحذف. 
والفضل برأينا GR‏ مان باب معاي 
النحو والبلاغة ببعضهما البعض. وأرى هذا هو الأصل في أن الخطاب موجه للمؤمنين عامة 
موال وغير موال وأن الله تعالى أمرهم بنكاح الأيامى منهم والصالحين من عبادهم وإمائهم 
الفقراء غير الوالي ينكحون الأيامى منهم. والموالي ینکحون الأيامى من الصالحين. والإماء 
الصالحات وهو وجه مقبول. 

وتقبل صيغة الخطاب إنكاح الأيامى منكم وإنكاح الصالحين من العبيد والإماء وكلا 
الوجهين صحبحان والعبرة جواب الأصل وهذه صورة من الاعجاز البياني في الآيات 
الحكمات واعني بها توظيف الفعل الذي يحمل الوجهين المقصودين. وإذا بنينا على أن الأيامى 
هن من لا زوج من من الرجال والنساء ولذا انطلقنا من آن القطاب موجه للنساء اللواني لا 
زوج لمن فإننا نجد القول یصح على الوجهین اي إنكاح النفس وانکاح الغيرء وقوله تعالى: إن 
ووا ره ُفییم اله ين فضلب6 ۱ متعلق بالأيامى وبالصاین من عبادکم وإمائكم 

1۹ 


وليس هناك ما يدل على تعلقه بالأيامى دون العبيد والإماء. 

وقوله: تیف لین دون یکاح حى يحم آله ين فضلی6 ۱ ومعناه اما 
الذين لا يجدون نكاحا فهم من لا يجد المال اللازم للنكاح فأمرهم بأمر ندب بالاستعفاف حنی 
يغنيهم الله من فضله ومعنى الندب أنه قال قبله» ( إن يَكُوُوا فُقرآء ُفیهم له ين فَضْلِِ). ثم 
أمرهم بالاستعفاف فهم بالخيار بالتعجل أو الانتظار وفي قوله تعالى: ( حَت غيم اله ين 
لب تاسیل هم وتهدئة لشاعرهم وأنه سوف يغنيهم بالزواج. ويؤكد الإمام الزغشري أن 
هذا الأمل نتيجة لمقدمات ثلاث مترتبة هي : 
-١‏ أن الله ذكر ما يعصم عن المعاصي من كف البصر. 
۲- إنه حصن على النكاح الذي به إحصان النفس والدين والاستغناء بالحلال عن الحرام. 
۳- إنه وجه النفس الأمارة بالسوء و أرشدها إلى سعادتها والاستغناء عن الطموح إلى الشهوة 

عند العجز عن النكاح انتظار الفضل الله بتزويج الأيامى"'''". 

وصيغة خطاب الآية جاء جوابا عن سؤال ماذا يفعل الذين لا مجدون نكاحا لفقرهم؟ 
فكان الجواب: لعف الین لا دون كا حا حى بفییم أله ين فَضْلِه): إذ أن السائل 
كان يسأل عن نوع الفعل لا عن وصف حاله لذلك قدم الفعل اهتماما. واختيار صيغة الأمر 
بقوله: لعف اي (لام الأمر) الداخلة على الفعل المضارع هو لافادة قوة الأمر وشدته 
ذلك أن النفس أمارة بالسوء وميالة بالإنسان إلى الفواحش والمنكرات» فكأني أتصور فوة 
عاطفية داخلية كبرى تجذبه وتصارعه وتمايله إلى السوء فياني الأمر جوابا قويا على هذه الحالة 
وبصيغة فيها قوة وشدة وسرعة؛ للاستجابة والتنفيذ في فوله: (َوَليَسْتَعَفِف). و-براينا- ليس 
من صيغ الأمر ما يحمل هذه الدلالة ويتجاوب مع هذه الحالة الخاصة سوى الفعل المضارع 
الذي دخلته لام الأمر (الطلب) وتقديم صيغة الأمر هنا هو للدلالة على غياب العفة وحصول 
الانحراف الخلقي لدى الكثير ما أوشك على اقتراب الشرء و صيغة (الْذِينَ لا دون یک 42 
هي أخص وأدق من صبغة؛ من (لا يجدون نكاحا) الدالة على التعميم؛ و(الذين) اسم 
موصولء وهو من الأسماء ما افتقر أبدا إلى عائد أو خليفة ار جملة صريحة أو مؤولة غير طلبية 
ولا انشائيه ۳ أما الحصري في حاشيته: فيرى أنه اسم مفعول من وصل الشيء بغيره وجعله 


۵ ۰ ۰ 


من امه إذ لا يتم معناه إلا بالصلة ‏ . 
ويرى صاحب كتاب أسرار النحو: أنه اسم لا يصير جزءا تاما من الكلام من مسند 

إليه إلا مع صلة وعائد وإنما قلنا عائد احترازا عن مثل (إذ) و(إذا) فإنهما وان لم يتما جزءا من 
الكلام إلا مع صلة إلا أنهما يتمان بلا عائد. ول نقل لا يصير جزءا لأنه يصير جزءا تاما 
كالمسند والسند إليه. وعلى هذا ف(الذين) الموصول آفاد التخصيص من حيث لا يفيده الوصول 
(من)؛ والتخصيص يناسب العلوم والمعروف لدى السامع. وني الآية الكريمة الخطاب للمومنین 
وني المؤمنين من يجد النكاح فيستجيب لنداء الترغيب والحث. ومنهم من لا يجد النکاح 
فيستعف. ولمذا فالصنف الثاني صار معلوما لدى السامع لذا وظف القرآن الكريم الموصول 
الخاص والناسب لحال السامع وهو (الذین). ۳" ودليل هذا من القرآن فوله: (قَدَ أَفلحَ 
لْمُؤيئُونَ ©© آللرین هم فى صَلَاهِمْ حَسِعُونَ © وَالْذينَ ...© ...۳ إذ أن توظيفه وتكراره في 
هذا المقام هو لعلم السامع والمخاطب به وهو -عندي- أنسب من (من) التى تفيد العموم 
والاشتراك إفرادا وتثنية وجمعا تذكيرا وتأنيثا. وقالوا: من اسم موصول مشترك يكثر استعماله 
للعاقل مفردا ومثنی وجمعا مذكرا ومؤنئا ويعرب حسب موقعه من الكلام وهو مبي على 
السكون وقد يستعمل لغير العاقل في حالات تعميم الحكم على العاقل وغير العاقل مع تفصيل 
في الكلام بواسطة حرف الجر من. قال تعسالی: وآ خان كل ابو ن مآ یم من یی عل 
بطي ویم من يَمْشِى عل رن ینم من ی على رم(" فقد عمم حكم الخلق على 
عاقل وغير عافل ثم أشير إلى كل نوع بالتفصیل بطريقة مشيه. 
- أن يطلب من غير العاقل عمل العاقل أو يضاف إليه كقول الشاعر: 

أسرب القطا هل من يعبر جناحه # # 8# لعلي ال مين قد هويت أطير 
- تغليب العاقل في محاطبة تشمل العافل وغيره كقولك: أيتها المخلوقات هل فيكن من يتأم 

الي ... و(من) هذه هي موصول أر غير موصول لفظ مفرد مذكر لكن معناه قد يكون 

جمعا فيعود عليه الضمير مفردا مراعاة للفظه أو جمعا مراعاة لمعناه وقد اجتمع الأمران في 

قوله تعالى: بل من شم وهه لَه َو ینف ره ند زب ولا وف علوم ولا 


۱ 


هم رَنُونَ6!*''' فالضمي. في القسم الأول من الآية جاء مفردا مذكرا مراعاة للفظ 
الكلمة (ربه) وجاء مراعاة للمعنى في بفية الآية . ومثله فوله تعالى في محاطبة زوجات 
النبي: (وَمَن يَقْدْتْ نكي بل وَرَسُوله- وَتَعْمَلْ صلخا نؤْتها أجرَهَا مَرتينِ!؟''' فالفاعل 
في (يقنت) ضمير مفرد مذكر مراعاة للفظ والضمائر بعد للمؤنث جمعا ومفردا مراعاة 
ا 


* ولا عدرن): 

ونفي الشيء بإيجابه من الب.يع وهو أن ينفي القائل أمر يفهم من الكلام أولا نفي 
الشيء في الحالة التي ذكر فیها واللقصود نفيه مطلقاء في قوله: (لا یوت آلا 
إلْحَانًا4”"""". المفهوم أولا نفي الإلحاح في الطلب ولكن القصود نفي الطلب مطلق قال مسلم 
أبن الوليد: 


لا يعبق الطیب خدیه ومفرقه 4 4 ۰ ولا يسح عيئه من الكحل 


ظاهر البیت ينفي عبق الطیب ومسح الکحل والحقيقة نفي الطیب والکحل لأن جماله 
یکفیه عن كل تصنع'"'''. قال الحسن ابن قاسم الرادي: وأما النافية غير العاطفة والجوابية فإنها 
تدخل على الأسماء والأفعال فإذا دخلت على الفعل فالغالب أن يكون مضارعا. ونص 
الزتغشري ومعظم المتأخرين على أنها تخلصه وهو ظاهر مذهب سيبويه وذهب الأخفش والبرد 
وتبعهما ابن مالك إلى أن ذلك غير لازم بل قد يكون المنفي بها للحال. قال أبن مالك وهو 
لازم لسبيويه وغيره من القدماء لإجماعهم على صحة (قام القوم لا يكون زبدا)ء بمعنی إلا زيدا 
و معلوم أن الستثنی منشأ للاستثناء. والإنشاء لابد من مقارنة معناه للفظه والاستقبال يبانيه 
وأجمعوا على إيقاعه في موضع بناني الاستقبال نحو انظن ذلك كائنا ام لا نظنه وما لك لا تقبل؟ 
وأراك لا تبالي وما شانك لا توافق؟ وعن الزخشري وغيره من المتأخرين قول سيبويه: إذا قال 
هو يفعل أي هو في حال فعل» فان نفيه (ما يفعله)ء وإذا قال هو يفعل ول يكن فعل وافعا نان 
نفيه لا يفعل. وقال إبن يعيش في شرح المفصل: أما (لا) فحرف ناف أيضا موضوع لنفي الفعل 


۹ 


الستقبل, قال سبيويه وإذا قال هو يفعل ول يكن الفعل رافعا فنفيه لا يفعل» ف(لا): جواب هو 
يفعل؛ إذا أريد به المستقبل فإذا قال قائل: (يقوم زيد غدا) وأربد نفيه قبل لا يقوم لأن(لا) 
حرف موضع لنفي المستقبل. وكذلك إذا قال: (ليفعلن) وأريد النفي قيل: (لا يفعل) لأن النون 
تصرف الفعل للاستقبال ...۰" 

لذلك ناسبت المقام واحکمت فيه من حيث لم تناسب (1) النافية. لاذا؟ قال سیبویه: 
(هو لنفي فعل يريد أنه موضوع لنفي الاضي. فإذا قال القائل: نام زید. كان نفيه (۸ يقم) وهو 
يدخل على لفظ المضارع ومعناه الماضي. تال: بعضهم إن (1) دخلت على لفظ الماضي ونقلته 
إلى الضارع ليصح عملها فبه. وقال آخرون: دخلت على لفظ المضارع ونقلت معناه إلى الماضي. 
وهو الأظهر لأن الغالب في الحروف تغيير العاني لا الألفاظ نفسهاء قال: قلبت معناه إلى الماضي 
منفياء ولذلك يصح افتران الزمن الماضي به. فنقول: (۸ يقم زيد أمس)ء كما تقول: (ما قام زيد 
آمس). ولا يصح أن تقول: (لم يقم غدا) إلا أن يدخل عليه (أن) الشرطية فتقلبه فلبا ثانياء لأنها 
نرد المضارع إلى اصل وضعه من صلاحية الاستفبال. فتقول: (إن لم تقم غدا لم أقم)"'''. 
ونضيف هنا أن (۸) تصاغ في مقام يكون الفاعل فيه غير عام بالنتيجة» أي بحث لكن لم يصل إلى 
نتيجة. بمعلى أن نفيها هو للماضي بصيغة المضارع ولا تمتد به إلى الستفبل. وهذا يعني إمكانية 
الوجود ني الحاضر والمستقبل وهو بخلاف (لا) التي تصاغ. في مقام يكون الفاعل فيه عالا 
بالنتيجة سواء بحث أو لم يبحث. ثم إن نفيها هو متد في الحاضر والمستقبل» مع عدم إمكانية 
الوجود ولما كان الاستعفاف أمرا كبيرا يطلب وفتا وصيرا وليس آنا ناسبت صيغة (لا يجدون) 
المتدة في الحاضر والمستقلة من حيث لم تناسب (۸) ومن هنا نلحظ هذا الترابط والتعانق بين 
وحدات نظم الآية احکمة. ولعل والفضل والزية في ذلك يعود إلى توخي معاني النحو فيما بين 
الكلم الذي أساسه ربط النحو بالبلاغة. ثم أنظر دور(في) في نظم الآية وما يحمله من دلالة 
نحوية وبلاغية معا. فهي تفيد معنى الغاية مع أن ما بعدها يدخل في حكم ما قبلهاء قطعا 
كقولك: (قام القوم حتى زيد) فزيد هاهنا دخل في القيام. وني الآية المعنى داخل في الاستعفاف 
نظهر سر الفرق بين: (حتى) و(إلى) التي تفيد هي أيضا الغایة. إلا أن ما بعدها لا يدخل في 


حكم ما قبلها. 


وههذا قال سيبويه: إن (حتى) تجري مجرى (الواو) و(ثم) في التشريك. وفال الكراشي 
في نفسيره: الفرق بينهما أن (حتى) تختص بالغابة المضروبة. ومن ثم جاز شرط أكلت السمكة 
حتى رأسها وأمتنع (حتى نصفها) أو (ثلثها) ول عامة في كل غابة "". ويظهر الترابط -ليس 
فقط - في الأجزاء الصغرى لنظم الآية التي يتسع إلى الأكبر منه وهو ترابط وإحكام الآيات فيما 
بينها وهو ما يدل عليه فوله: (وأنكحوا) وفوله (ولیستعف) فأمر منطقي وطبيعي أن يصدر الله 
الحكم على العباد ليقيموه. فهو أعلم بعباده الذين لا يقدرون عليه؛ إذ ليس من الحكمة ولا من 
البيان والتوقف عند هذا الحد إنما يوجب المقام إنزال حكم خاص بهؤلاء وهو ما جاء بعدها 
ی قوله تعال: ون مون لكب يما تنگم َكربُوم)”"" يذكر لله في هذه 
الآية نوعين من أنواع الایثار الإسلامي هو المكاتبة؛ والكتاب هو المكاتبة کالعتب والمعاتبة. وهو 
عقد بين العبد وسيده على مبلغ من الال يدفعه على افساط يصبح بعدها العبد حراء ففي 
المكاتبة إيثار من السيد لتحرير العبد على مصالحة نفسه وان كانت به حاجة لخدمته» وجملة قوله 
تعالى: وَالذِينَ یتفن جملة استنافية. فالذين مبتدا وما بعده خبرهاء والفاء في الخبر لتضمن 
الجملة معنى الشرط الواضح في اسم الموصول ووجوب المكاتبة والجزاء وبالسنن والآثار وإنما 
علق وجوب المكاتبة على أن يعلم المكاتب في عبده خيرا والخير هو المقدرة على الكسب الحلال 
والدين لثلا يكون مجبرا له على جمع المال من حرام فا مكاتبة موكولة للمولى ولكنه يأخذ حكم 
الوجوب بتحقيق الشرط باکتمال الدين والكسب اللال "۳. 

وفوله: لین اسم موصول يفيد تخصيصاء ويفيد أن السيد اعلم بالمبتغين الكتاب 
ما ملكت بمينه. بشرط (إن علمتم فیها خيرا). وعلم تفيد هنا المعرفة اليقينية (إذ) السيد هو 
أعرف الناس بعبده خيرا وشراء وفي الآية إشارة إلى أن الذين يبتغون الکتاب هم أهل الخير من 
العبيد والآية في صيغتها البيانية تفيد أن مبادرة المكاتبة ابتغاءها جاءت من العبيد المملوكين لا 
من الموالي لذلك قدم لبون کب واخر (فكاتبوهم)ء فتكون هذه الأخيرة جوابا 
للأولى وهو ابتغاء المكاتبة وقد حسن ترتيبها. وعليه تكون الصيغة البيانية للآية قد جاءت جوايا 
عن سؤال: والذين يبتغون الكتاب ... ماذا نفعل بهم؟ فیکون الجواب والذين يبتغون 
الكتاب... فكاتبوهم إن علمتم فيهم خيرا. و(إن) هنا شرطية ولا تستعمل (إن) إلا في المعاني 
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المشكوك في كونها لذلك قبح (إن أحمر البسر كان كذا)» وان طلعت الشمس آتيك إلا في البوم 
المغيم. وتقول إن مات فلان كان كذاء وان كان موته لا شبهة فيه إلا أن وقته غير معلوم فهو 
الذي حسن منه'*""". وهذا بخلاف (إذا) الشرطية الأخرى التي تفيد الحاصل يقيناء وعليه تفيد 
(إن) الشرطية أنه ليس كل من يبتغي الكتاب بواجبة مكاتبته. (إذ) هناك من يبتغي وليس فيه 
خير والابتغاء مطلوب بإلحاح من العبيد لأنه يؤدي إلى تحرير رقتهم لكن حتى تكون المكاتبة 
صحيحة منفذة مستقيمة لابد من شرط علم الخير وهو ما يفيد أن القرآن الكريم حريص دائما 
على إنفاذ أحكامه الشرعية» فقد تكون الصيغة دالة لو قال: (وَالْذِينَ يَبْمَُونَ کب مِمًا مک 
سکم فَكاتِبُوهُمَ)؛ فإلى هنا صحيح ودال؛ لكن لو حصل لأحدث إرباكا بالشرع في حكمه 
وبالتالي في مدى الاستجابة له إذ تظهر ملامح صحة الآية عند بعض ولا تظهر ملامحها عند 
بعض آخر وهم صنف الأشرار ومن هنا اقتضى وجود الضابط والضامن الا وهو الشرط في 
فوله: إن علمتم فم خر وهو ما يبين دور الشرط في تنسيق النظم وكذا الترابط والتلاحم 
والتعلق والتعانق بين آي القرآن الکریم» ولعل الفضل والمزية والشرف يرجم في ذلك إلى توخي 
معاني النحو فيما بين الكلم. ولا يحصل هذا إلا بارتباط النحو بالبلاغة. 
قوله: وَءَانُوهم من مالل اله الى اتَدك4"'''. فمعنی الآية يفيد الوجوب اي 
وجوب الإيتاء من مال الله حضا هم على مساعدة العبيد أن يتخلصوا من الرق يريد بذلك 
الصدقات عموما أوالسهم الوارد في أية الصدقة بقوله: نى آلرقاسب6 في سور التوبة ويعني 
هذا القول الإعانة في ثمنها وعتقها ثم هو في أية التوبة فريضة من الفرائض الشرعية فهي 
ا 
قوله: الوَءَانُوهم من مال الله ی نکر فالواو هي الاستئناف وصيغة آتوهم 
توظف إذا كان الأمر المؤتى واجبا وفرضا ومنه إيتاء الزکاة أما إذا كان غير واجب فالعطاء أولى 
کان يكون جزاء ومنه قوله: (زاما الین سدوا فى َة خنلدرین فا ما دام تٍ مت 
والازض الا مَا سَاءً ریت لاه غیر جذوز۳6. فمن الآيات هذه نخلص إلى أن العطاء مع 
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الإيتاء نفي النصيب احدود. والزكاة (الصدقة) إذا حان وفتها وبلغ نصابها كانت محدودة 
رمعلومة لذا صلح معها (الایتاء) دون الإعطاء وما يمكن لنا أن نبرزه في هذا كخلاصة مركزة 
تؤكد الإعجاز البياني في الآيات احکمات أن آبات العبادات فيها آداء وقضاء لذلك تنوع 
الخطاب فيها بين الأفعال المفيدة للأداء والأسماء المفيدة للقضاء. وقد عرضنا نماذج من ذلك 
قبل. أما آیات المعاملات فقد شملت الأداء دون القضاء لذلك غلب في خطابها استعمال 
الأفعال دون الأسماء وخير مثال على ذلك أية الترغيب في النكاح التي نحن بصدد دراستها إذ 
نلحظ الأفعال تأخذ دائما مقدمة العدد مقارنة بالأسماء ومن الأفعال في الآية (انکحوا) 
و(ليستعف)., (آنوهم). لا (تکرهوا) (لقد أنزلنا)» وليس في هذه الأفعال ما يسمى في العبادة 
بالقضاء. ومن الآية لوَءَانُوهم ین مال ال اتدكُة'"''' يظهر أن الخاطب لم يكن يفكر 
في إخراج الال لإعانة العبيد والإماء أي ذهنه كان خالياء وربما كان يرى أن المال الذي عنده هو 
ماله وملكه يتصرف فيه كيف متى شاء ولا حق فيه لأحد. فكان قوله: وَءاتوهم بن مال الله 
اذى ءاتتکم6 مناسبا بإحكام للمقام هذا وهذا هو المرمى والمقصود من الآية وقوله: الى 
كم فيه تذكير وتنبيه على أن الإنيان هو من عند الله وحده» و(من) تفيد التبعبض؛ أي 
ليس كل المال إا بعضه أو نصبب منه لقوله: وق مهم خن بل رالخرو) ۳۳ 
ويذهب المقصود ويفسد المعنى ويرتبك السياق وتضطرب العلاقة إذا أخر الفعل عن موضعه 
كأن يقول: ومن مال اله الذي آناکم أتوهم؛ لأن الاية بهذه الصيغة تخاطب قوما عالمين بالفعل 
الواجب وهو الإيتاء غير أنهم جاهلون بنوع المال الذي ينفقون؛ وهذا -براینا- لا يمكن أن 
بحصل أبداء ضف إلى ذلك أن من السمات الإعجازية في بیان آبات العاملات تقديم الأفعال 
لأنها نمثل واجب الأداء فإذا حصل التأخير أحل بنظام هذه الآيات وأذهب بالإعجاز البياني 
وقوله تعالى: ولا تکرهوا کم علی البفاء رذن ص۳۳6 فالواو استئنافية ومعنى 
الایه: آنها تذکر نوعا آخر من آنواع الایثار في الاسلام على إكراه الاناث على البغاء طمعا في 
الال والشراء فیزشر عرض جاریته وشرفها على الال ذلك أن بعض الاماء في الاسلام آردن 
التحصن بالابتعاد عن البفاء فكان السادة یکرهوهن علبه. فقد روی جابر بن عبد الله في سبب 
نزول الآبة: أن جارية لعبد الله بن آبي ندعی أميمة وفیل كن ست إماء له منهن أميمة واخری 
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يكرههن على البغاء فجاءته أميمة وسميكة يوما: إحداهما ببرد والثانية بدينار فأمرهما 
بالرجوع والبغاء فرفضتا احنجاجا بنحريم الاسلام فاشتكتا للنى 28 فنزلت الآية ...» ولا 
يكون |کراه الفتيات واقعا إلا مع وجود إرادة التحصن لإعادة الآية الضمير في قوله: ان ازذن 
تتَطمًا إلى الفتبات. وصيغة الآبة أبانت أن قوما من السادة كانوا يأمرون فتياتهم بالبغاء فكانت 
الفتیات ترفضن حرصا على كرامتهن وتحصنا والرفض هو التحصن والابتعاد عن البغاء هو 
تحصن أيضا وأي وسيلة أخرى شرعية مقصدها تجنب البغاء نهائيا هي تحصن أيضا. ومصطلح 
(تحصنا) جامع وشامل ودقيق ومحكم ولو غير بدله (بتزوج) ما أفاد العنی وما حقق المقصد 
الطلوب وربما أخصل بنظام الآية كلها إذ يفهم منها السادة أن الإكراه يرفع عن كل من أرادت 
تزوجا وحصل شا ذلك. آما اللواتي لم تردن ول بحصل هن التزوج؛ فباق عليهن الإكراه على 
البغاء. وهو في هذه الحال مباح بالنص ومفهرمه وهذا -برأينا- أمر غريب: وقوله (إن) 
الشرطية تفيد فيما هو مشكوك أن يكون وأن لا يكونء وهي بخلاف (إذا) الشرطية الأخرى 
التي تفيد ماهو حاصل بيقين. ولو صيغت الاية بقوله: (وإن آرادت فيتياتكم تحصنا فلا 
تکرهوهن على البغاء)؛ لغيرت مجرى دلالة الآيةء وأتلفت مقصدها الشریف إذ يصبح عدم 
الاکراه على البغاء مربوطا بالإحصان. وإذا لم يكن الأخير فجائز وحلال الإكراه على البفاء 
وهذا لا يعقل في إحكام الشريعة القاصدة تطهير الإفراد من المفاسد العقلية والقلبية 
والسلوكبة. ودلالة (أن) الشرطية تفرض حصول إرادة التحصن وعدم حصوفا. وعليه 
بصبح ميزان الآية مقلوبا معكوسا حيث يصبح الاهتمام منصبا على إرادة التحصن لا على 
عدم الإكراه على البغاء. والآية إنما نزلت من أجل وضع حكم شرعي قار وثابت لهذا السلوك 
المريض والضار فكان لزاما. أن يتقدم الحكم العمدة على الشرط. ليثبت حكما أبديا لذا قال: 
(ولا تکرهو کم على آلیفاء. وهو حكم يفيد التحريم الأبدي. ان رذن سم شرط 
دوره بیان قيمة التحصن کاداة کبری تقي المرأة من البغاء کما أن التحصن کمعنی كبير ذي 
اثر بليغ في نفس السید بدفعة بقوة إلى تنفیذ آمر الله وحکمه هذا. ولو فال: ولا تکرهوا فتياتكم 
على البغاء دون ذکر الشرط لم يحصل الذي حصل من العاني والقاصد حين ذکر الشرط ومن 
هنا علمت عظمة هذا الاحکام في نظم الایات احکمات. وهو- برأينا- معلمة بارزة وسمة 
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ظاهرة من سمات الاعجاز البياني. ولسائل أن يقول ما هي العلاقة القائمة بين هذه الأفعال 
الأربعة في الآية الكريمة: (وانکحوا) (ولبستعف) (وآنوهم)؛ و(تكرهوا)؟. والجواب: هو أن 
العلافة منطفية ومتکاملة. فالأول حث فيه على النكاح للقادرين. والثاني حث فيه على 
الاستعفاف لغير القادرين والثالث على المساعدة قصد بلوغ القدرة وهي ثلاثة أحكام مترابطة 
يأخذ بعضها بحجز بعضء تمثل برأينا الحلول البدائل من أجل طهارة اجتمع. والرابع جاء فيه 
الحكم بتحريم البغاء وهو خلق شاذ كان فاشيا عند السادة وغيرهم في انجتمع العربي أنذاك. 
والمنهجية العلمية الدقيقة التي سلكها القرآن الكريم وأبدعها بنظمه العجيب في معالجة الآفات 
الأخلاقية والاجتماعية هي أن يقدم البديل أولا ثم يصدر الحكم الشرعي الآفة الخلقية انیا" 
وهي المنهجبة التي ينبغي أن ترقی إليها العقلية البشرية اليوم. ووراءها عامل ترغيب. وحجة 
دامغة تدفع إلى الاقتناع والاستجابة للحكم لأن الحكم -برأينا- قائم على البديل وليس البديل 
قائما على الحكم .ومن هنا تعتبر هذه المنهجية الموضوعية البيانية سمة من سمات الإعجاز 
البياني في الآيات احکمات. وأرى الفضل والمزية في هذا الترتيب الدقيق واللسق العجيب 
لأفعال المعاملات في هذه الآبة عائد إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط 
النحو بالبلاغة. وقوله: بو عَرَضَالحيَؤة الدنیا» أي طمعا في المال والثراء إذ يؤثر السيد 
عرض جاريته وشرفها على الال. والآية هي في رحاب بیان علة الإكراه على البغاء. و(اللام) 
هنا للتعليل؛ وهي ما يكون الذي بعدها علة لما قبلهاء فهي بمعنى لأجل» (جثت لأستفيد) أي 
لأجل الاستفادة و(أن) المضمرة وما بعدها بتاویل مصدر في محل جر بحرف جر اللام ومثل 
ذلك قوله تعالى: وتیل کر لین لئاس ما رل إِلتِ6”*"'"؛ وواضح من احکام 
(أن) أنه إذا فصل بين لام التعلبل والمضارع يجب ذكر (آن) وإظهارها" '''. وأنظر إلى الدقة 
والإحكام في توظيف الفعل دون الاسم وذلك ليناسب السمة البيانية البارزة في المعاملات وهي 
الأفعال كما ذکرنا لناسبتها الأداء. والإفادة الثانية للفعل هي شدة الرغبة في الحصول على 
عرض الحياة الدنياء والتعجل في تحقيقهاء إذ أن دفع الفتيات إلى البغاء وإكراههن عليه من أجل 
ابتغاء عرض الدنيا دلبل على أن عرض الدنيا هو في القلب أوقع والنفس إليه أميل والرغبة فيه 
أكبر ونأخير ترتيبه في نظم الآية جامع لعظمته في نفس الراغب فيه ولحقارته. وخسته عند الله 
تعالى وما تؤخر الأشياء إلا لعدم الاهتمام بها. وني الآية إشارة إلى أن مقصود الإكراه هذا هو 
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ابتغاء عرض الحياة الدنيا ول يكن إكراه من أجل البغاء فحسب. وربا كان السيد الکره للفتبات 
برى ذلك الفعل عملا عاديا يكسب به مالا ورزنا حسنا وكان يرى في ذلك شيئا عظيماء فأراد 
الله ان ينزل حكم تحريم البغاء والاکراه عليه بقوله: ولا تكرهوا فتببیکم عَلَى البفاء إن رذن 
حصنا مع بیان حفيقة العلة التي كانت تدفعه إلى ذلك. وببان قيمتها الهينة عند الله بقوله: 
نو عَرَض الَيَؤة لحك نا وربما كان المكره لا يحب أن يعرف هذه العلة المينة فتعمد 
الله ذكرهاء لیتجنبها تجنبا کاملا. ویسرع إلى تنفيذ حکم الله في أرضه طاعة. ولا كان الاکراه 
أمرا خارجا عن طاقة وإرادة المكره رفع الله الجزاء والعقاب عليه بقوله: ومن یکرههن فَإِنَ آنه 
يِن بعد رهن غَفُورٌ رَحِيمٌ)ء جاءت هذه الآبة في هذا الترتیب لتبين إسرار فريق من السادة 
على إكراه الفتيات على البغاء وعدم استجابتهم لأمره في الآية السابقة لذلك قال (ومن 
يكرههن). وسر استعمال (من) الذي هو اسم موصول مشترك يكثر استعماله للعاقل مفردا 
ومثنی وجمعا مذكرا ومؤنثاء ويعرب حسب موفعه من الكلام» وهو مبني على السکون؛ و- 
براي- هو أن الإكراه قد يحصل من الواحد ومن الاثنين ومن الثلاثة ... الخ لذلك فاستعمال 
اسم (من) الموصول المشترك أنسب للمقام وأدل على المعنى وأبلغ للمقصد من موصول (الذي) 
و(الذين) و(اللذان) المعرفة الدال الدلالة الخاصة غير المشتركة لسبق الذكر كقوله تعالى: ند 
قلح الْمُؤْبئُونَ © انين هم فى صَلَاهِمْ حَشِعُونَ © ورین هم عن لو مروت 9ه وین 
هم للزكوة فَعِلُونَ4*""''. وقوله: من بکرههن) إشارة إلى إنكار الطائفة أمر المكره لذلك 
جاءت الصيغة بعدها مؤكدة قصد تقوية الكلام ومقام التأكيد هو جحود الجاحد وانکاره, 
والقصد هو إزالة الشك وإبطال الجحود من فكر وعقل النکر لذلك قال: فن اه مِنْ بَعْدِ 
مهن غفور رجيم وانظر بعد ذلك إلى وظيفة تكرار ین بعد هن في تصویب 
الخطاب نحو الدلالة الصحيحة والمقصد الشريف ويظهر ذلك جليا لو حذفتها نقلت: (ومن 
يكرههن فان الله غفور رحیم). حيث أن المغفرة تتحول من المكره إلى المكره وهذا يتنانض مع 
الحكم والدلالة والمقصد وكذا مع سياق الآية كله. وبذكر هذا الجزء ولو بتكرار الفعل تتحول 
الغفرة من المكره إلى المكره؛ ثم أنظر إلى دفة تناسب المغفرة والرحمة مع خلق الاکراه. فكأنهما 


وجدا لبعضهما البعض. وکان الأول بعانق الثاس ويأخذ ججزه» ولعل الفضل والمزية في ذلك 
0°٩۹‏ 


البعض. وكأن الأول يعانق الثاني ويأخذ بحجزه. ولعل الفضل والزية في ذلك عائدان إلى توخي 
معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 

قوله: «وَلقد انزلتا إلْيِكُرْ ءاس مُيَْتَسوِوَمَتلا من الذرينَ وا من فلکم وموعظة 
لتقن" ۳ لعله اراد النص على الموعظة التي نستفاد من عصیان من عصی من الأمم 
واستحفاقهم العقاب والعذاب تحذیرا من أعمالهم وحظا لهم على اتقاء عذابه: وقد جاءت 
كخلاصة واعظة لما سبق من احکام بينة حتى يسارع الخاطب إلى الاستجابة لثلا هسه عذاب 
الله كما مس الذین خلوا من قبله وما وجودها في هذا القام إلا لوعظ الطائفة العنید والسر 
على البغاء وال(کراه عليه لعلها ترجع عن غيها وتنوب. و(الواو) في الابة هي للاستتناف ولقد 
جاء في التهذیب: اصله (قد) وأدخلت اللام علیها توکیدا. قال الفراء: وظن بعض العرب أن 
اللام اصلية فادخل علیها لام أخرى. قال الامام الزركشي: فان قلت مالحم لا یکادون ینطقون 
باللام إلا مع (قد) فلت إنما كان كذلك لأن الجملة القسمية لا تساق إلا تأكيدا للجملة القسم 
عليها التي هي جوابهاء فكانت مظنة لمعنى التوقع الذي هو معنى (قد) عند استماع الخاطب 
كلمة القسم'''''. وسميت بلام التوكيد لأنها تؤكد ما بعدها وهذا رأينا في الأية ذلك أن 
التوكيد يناسب مقام الجحود ويلائم مقام الإسرار على مالفة الحكم الشرعي بفعل الإكراه 
على البغاء وفرينة ذلك قوله: ومن بُكرههل) التي توحي بهذا الإسرار على المعصية وهو 
قوله: (َقَإِن آل هکذا بصيغة التوكيد الناسبة لمقام الجحود والإنكار. وهذا هو ارتباط معاني 
النحو بالبلاغة. وهو الذي عبر عنه الإمام الحرجاني بتوخي معاني النحو فيما بين الكلم وفائدة 
التوكيد هي إزالة الشك والعناد وإفناع المخاطب حتى يستجيب للحكم. ثم أنظر إلى دور 
(إليكم) في التركيب التي تفيد تخصيص نزول الحكم على الطائفة المسرة والعاندة. وتقديمها على 
المفعول میت دليل تأكيد هذا التخصيص. ويتضح هذا أكثر إذا حذفت وقلت 
(ولقد آنزلنا آيات مبينات) التي تفيد التعميم الذي ينتفي معه الالتزام القوي بالأحكام أو 
اخرت فقلت: (ولقد أنزلنا آيات مبينات إليكم) التي تفيد أن المخاطب عام وخصوص بالخطاب 
كونه موجها إليه؛ لكنه شاك في نزول الآيات وهذا منافض لذلك عزف القرآن عن صيغته 
والرأي هو أن المخاطب شاك حقيقة في نزول الآيات المبينات وشاك في كون الخطاب موجها إليه 
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بالحصوص فصد الالنزام لذلك قوي الخطاب بلام التوكيد قصد الإفناع قدم إليكم تحقيقا 
للتخصيص ودفعا للشك فيه. لذلك قال: وق ارتا ايك ایس میس وقوله: ((وََت 
من اين حَلَوا ِن فنلکن فيه إشارة إلى إرادة النص على الموعظة التي تستفاد من عصيان من 
عصى من الأمم واستحقاقهم العذاب والعقاب» وفي الآية تحذير من اعماهم وقوله: ره 
لین أي حثا لهم على اتقاء عذابه وعقابه ومقام الجحود والإنكار يناسبه التوكيد 
والتحذیر والوعظة وفد كانت هذه الاية ختاما حسنا هذه الا حکام ومناسبتها لمقام الجحود 
والانکار حکمة. وهو ما يؤكد التناسق والترابط والتعانق بين الابات من أوها حكماء إلى آخرها 
وليس ذلك عائدا عندي إلا لتوخي معاني النحو فیما بين الکلم عن طریق ربط النحو 
بالبلاغة. 


وخلاصة المبحث: 

إن نظم آبة الترغيب في النكاح على دقة في الترتيب وغاية في الإحكام وسداد في 
الاختبار وسلامة في التوظیف. وصوابا في القصد. مما جعله يتربع على مقام الإعجاز البياني 
ونؤكد في الآية جل السمات سالفة الذكر الخاصة بالإعجاز البياني» ونظيف إليها ما يلي: 
- التقديم يكون للاهتمام ويفيد التخصيص. 
- توظيف الفعل الذي يحمل الوجهين الصالحين والدلالتين المقصودتين في آن واحد. 
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الفصل الف 
الإمجازاليباني في آية الزنا 


آية الزنا: 
1 8 ۱ ۲ ره 6 مور ء رم همه رگ عكر 03 200 ٤ر‏ کرد - مركو 7 
فال الله تعالى: ((سُورة آنزلتها وَفَرَضْسَهَا نلک فيا ايت تسو لعل تد رون ي 


2 وام مص ى ل ور و وه RT O‏ م . ۳ ۸ كىلى 7 
0 ۹ و یه ری يأئة جَلدة ولا تاخذ ریما ترفن دين الله 0 7 


وَآلرَابَهلَا که إلا زان اؤ شرك 7" ذَلِكَ علی 090 


في سبب نزول الآية: 

قال الإمام الواحدي: قال الفسرون: قدم المهاجرون وفيهم فقراء ليس عندهم أموال 
والمدينة غالية السعر شديدة الجهد وفيها نساء بغايا مسافحات؛ فرغب في كسبهن ناس من 
المهاجرين الفقراء فقالوا: لو أننا تزوجنا منهن فعشنا معهن إلى أن بغنینا الله عنهن فاستأذنوا 
رسول الله # في ذلك فنزلت هذه الآية وحرم فيها نكاح الزانية صيانة للمؤمنين عن ذلك. 

وعن عبد الله بن عمر قال: كانت امرأة يقال ها ام مهزول. وكانت تسافح وكانت- 
تشترط على الذي يتزوجها أن يكفيها النفقة» فأراد رجل من أصحاب رسول الله کل أن 
بتزوجها فانزل الله هذه الآية- رواه النسائي والبيهقي. 

عن عمرو بن شعيب عن أبيه عن جده أن مرئد بن آبي مرئد كان يحمل الأسارى من 
مكة حتی ياني بهم الدینة. وکان بمكة بغي يقال لها عناق وكانت صدیقته. فاستاذن الني أن 
ينزوجها فلم يرد عليه شيئا حتى نزلت الایة. فق رأها رسول الله يل على مرئد. ثم قال له فلا 
تنكحها -رواه أبو داود والتريذي والنسائي. 

قال الخطابي: هذا خاص بهذه الراة لأنها كانت كافرة» فأما الزانية المسلمة فان العقد 
عليها صحيح ولا بفسخ. ثم قال الخطابي وجمهور العلماء. على أن هذه الآبة منسوخة بقوله 
تعالى: (وأنکخوا الأيمَئ نک وآلصنلجین ِن عبَاک6"" أخرجه آبو داود والترمذي والنسائي 
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راحاکم من حديث عمر بن شعیب " عن أبيه عن جدة قال: كان رجل يقال له (مزيد) يحمل 
من الأنبار إلى مكة حتى تأنیهم وكانت امرأة بمكة صديقة له يقال ها عناق» فاستاذن الني يه أن 
بنکحها فلم يرد عليه شيئا حتی نزلت: (آلزانی لا يح إلا رای أو مفرکة) الآية» فقال الرسول 
ايا مزيد الزاني لا ينكح إلا زانية أو مشركة؛ فلا تنكحها. 

وأخرج سعيد بن منصور عن مجاهد قال: لما حرم الله الزنا فكان زوان عندهن حال 
فقال الناس» لينطلق فليتزوجن فنزلت". 


الترادف في آية الزنا: 
» (سررة): 

قال الجوهري: السور جمع سورة مثل: بشرة بشر وهي لكل منزلة من البناء» ومنه سورة 
القرآنء لأنها منزلة بعد منزلة مقطوعة عن الأخرىء. والجمع سور بفتح التاء قال الرامي: 

هن الحرائر لا ربات آغرة ‏ »هه سود الخاجر لا يقرآن بالسور 


(op 0 :‏ 
قال وجوز أن يجمع على سورات وسورات . 


وقال امد بن فارس: السين والواو والراء اصل واحد يدل على علو وارتفاع» من ذلك 
سار يسور إذا غضب وان وان لبغضه لسورةء والسور: جمع سورة. وهي كل منزلة من البناء, 
قال: 

ورب ذي سرادق محجوز #** سرت إليه من أعالي السور 


وفال الراغب الأصفهاني: والسورة النزلة الرفیعة. وسور الدینة. حائطها الشتمل 
عليهاء وسورة القرآن تشبیها بها لکونه محاطا بها إحاطة السور بالدينة أو لکونها منزلة کمنازل 
القمر. ومن فال: سورة. فمن اسارت أي أبلغته منها بقية کانها قطعة مفردة من جملة القرآن, 
وفوله سُورَةٌ أَنرْلَتَهَا "2 أي جملة من الأحكام والحكم ا قال ابن يعتظون: والمورة: 
المنزلة» والجمع سور وسور الأخيرة عن كراع» والسورة من البنا» ما حسن وطال» ابن سيدة: 
سميت السورة مسن القرآن سورة لأنها درجة إلى غيرهاء ومن همزها جعلها بمعنى بقية من 


9۱۸ 


القرآن وفطعة وأكثر القراء ترك الهمزة فيهاء وقيل: السورة من القرآن يجوز أن تكون من سورة 
الال وترك همزة لما كثر في الكلام. التهذيب: أما أبو عبيدة فإنه زعم أنه مشتق من سورة البناء. 
وأن السورة عرق من آعراق احائط ويجمع سوراء وكذلك السورة تجمع سوراء واحتج أبو 
عبيدة بقوله: (سرت إليه من أعالي السور). 

وروى الأزهري بسنده عن ابن اليثم أنه رد على أبي عبيلة قو له: وقال: إنما نجمع 
(فعلة) على (فعل) ... والسور عند العرب حائط المدينة» وهو أشرف الحيطان. وشبه الله الحائط 
الذي حجز بين آهل النار وأهل الجنة بإشراف حائط عرفناه في الدنياء وهو اسم واحد لشىء 
واحد. إلا انا ادا أردنا معرفة الواحدة من التمر فلنا عمرة. وكل منزلة رفيعة فهي سورة مأخوذة 


ام تر أن الله اعطاك سورة ۰ *# تری کل ملك دونها پتذیذب 


معناه اعطاك رفعة وشرفا ومنزلف. وجمعها سور أي رفع. وأما سورة القرآن فان الله جل 
لناؤه جعلها سورا مثل غرفة وغرف ورتبة ورتب وزلفة وزلف. فدل على أنه لم يجعلها من سور 
البنای لأنها لو كانت من سور البناء لقال: فأتوا بعشر سور مثله؛ ول يقل بعشر سور والقراء 
مجتمعون على (سور) وکذلك اجتمعوا على فراءة سور في قوله (فَصُرِب یم بشور۳6" و 
يقرأ أحد: ب(سور) فدل بذلك على تميز سورة من سور القرآن عن سورة سور البناء. فال وکان 
آبا عبيدة أراد أن يؤيد فوله في السور أنه جمم صورة فأخطأ في السور والسور» وحرف کلام 
العرب عن صيغته فادخل فيه ما ليس منه خذلانا من الله لتكذيبه فان السور قرن خلقه الله 
للنفخ فيه حتی يميت الخلق أجمعين بالنفخة الأولى» ثم يحييهم بالنفخة الثانية والله حسیبه. فال 
ابو امیثم: والسورة من سور القرآن عندنا قطعة من القرآن سبق وحدانها جمعهاء كما أن الغرفة 
سابقة للغرف وأنزل الله عز وجل القرآن على نبيه يت شيئا بعد شيء» وجعله مفصلاء وبين كل 
سورة بخلقتها وبادتتها وميزها عن التي تليهاء قال. وكأن ابا الهيئم جعل السورة من سور القرآن 
من اسارت سورا أي افضلت فضلاء إلا أنها لما كثرت في الكلام وني القرآن ترك فيها الهمز كما 
ترك في الملك ... ابن الأعرابي: سورة كل شيئ حده. والسورة الرفعة وبها سميت السورة من 
القرآن اي رفعة وخيرء وقال ويقال للرجل سرسر إذا أمرته بمعالي الأمورء وسور الابل: كرامها 


۹ 


حكاه ابن دريد قال أصحابنا: الواحدة سورة؛ وفیل: هي الصلبة الشديدة منها؛ وبينهما سورة 
اي علامة. عن ابن الأعرابي قال ويقال للرجل سرسر إذا آمرته بمعالي الأمور ..." ". 

وقال الأستاذ أبو الجيب: السورة من البناء: ما طال وحسن. المنزلة في البناء» ومنه 
سورة القرآن: لأنها منزلة بعد منزلة» مقطوعة عن الأخرى» وفي القرآن الكريم وان ثم فى 
ریب َا ترلتا عل عَبْدِنا قاتا سور ین ملو وَأدْعُوأ شهدآء کمن ذون أله إن کم 
نی شور تورات وسوراة»المزلق القرق» العلافة ی .وقال آيضا: السؤرة: 
الوثبة من المجد ونحوه أثره وعلامته» من النرد أو الشراب أو الغضب. وغير ذلك: شدته وحدته 
رهياجه. ومن الرجل أو السلطان. أو غيرهما: سطوته ویقال: فلان ذو سورة في الرحب: ذو 
و 

ومن هذا الذي عرضنا نتبین أن السورة من القرآن ها شق عربي أصيل» هو الذي يمثل 
أصالة عربية الفرآن الکریم. وشق ان یثل تفرد القرآن في إعطاء المعنى الجديد وکذا وبراعة 
نوظيف الصطلح. أي كيف هي اللفظة عربية وكيف هو الاستعمال والدلالة فريدان» وهذا من 
الإعجاز البياني عندناء إذ أن توظيف (السورة) في قوله: لسُورَة أنزلتها؟ أي قطعة مفردة من 
جملة القرآن. أي جملة من الأحكام والحكم أي النزلة الرفيعة» هو الذي حير العرب الفصحاء 
وابهرهم» والدلول الحقيقي للمفردة (الصطلح) جامع لمعاني متناسقة ومتكاملة؛ يأخذ بعضها 
بحجز بعسض للوصول إلى المراد والقصود الدلالي فالمنزلة الرفيعة والشرف والعلامة. والقطعة 
الفردة من جملة القرآن. وجملة الأحكام والحكم وهي الدرجة من القرآنء فإذا قلنا (سورة) فهي 
المنزلة الرفيعة» وهي القطعة الفردة الرفيعة من جملة القرآن. وهي جملة من الأحكام والحكم 
الرفيعة. وهي الشرف الرفیم» وهي العلامة الرفيعة ... الخ» والقرآن الكريم في الحقيقة كله 
شرف ورفعة. أما سورة القرآن فإن الله عز وجل جعلها سورة البناء» فأحكم المصطلح (سورة) 
مدلولا ومقصدا. وإني حاولت البحث عن كلمة أو مصطلح آخر يمكن أن يكون مرادنا 
للسورة؛ فلم أعثر إلا على مصطلحي (فطعة) و(جملة). لكن بعد بحث في المدلول اللغوي 
للكلمتين صادفت استحالة ترادفهما للمصطاح القرآني المستعمل. في مصطلح القطعة قال 
الراغب الأصفهاني: القطع فعل الشيء مدركا بالبصر كالأجسام أو مدركا بالبصيرة كالأشياء 


۳۰ 


المعقولة. فمن ذلك قطع الأعضاء. نحو فوله تعالى: ( فَلَأمَطِ أيْدِيَكْ وَأرْجكر بْنْ 
لسن وقال أحمد بن فارس: القاف والطاء والعين؛ اصل صحيح واحد يدل على 
صرم. وإبانة شيء من شي» يقال: فطعت الشيء أقطعه قطعاء والقطيعة امجران ... والقطع 
بكسر القاف» والطائفة من الليل؛ كأنه قطعة ..."'''. أما امحملة. فقد قال الراغب: (فقيل لكل 
جماعة غير منفصلة جملة) وفوله تعالى: ال عله لقان مله دة(" اي مجتمعا 
لاكما أنزل نجوما متفرقة ...”*''. فالقطعة لا تحمل المدلول من جهاته القصودة ذلك آنها تفيد 
التجمع أو الجماعة من الشيء غير النفصلة بينما مدلول المنزلة الرفيعة والشرف والعلامة 
الرفيعة ... الخ فهو غير وارد في هذا المصطلح. ومن هنا فلا ترادف المصطلح القرآني (سورة) 
ومصطلحي القطعة والجملة. وعليه نؤكد أن الكلمة القرآنية المحكمة كلمة تفيض با حياة وتتدفق 
بالدلالات فهي جامعة للمدلول الحقيقي الأصلي والمدلول الاصطلاحي الحديدء وكذا المدلول 
القصدي. وكل هذه الأصناف الدلالية من لغوي واصطلاحي ومقصدي تعمل مجتمعة في 
اللحظة الواحدة لتادية الوظيفة الببانية» وهنا نؤكد عدم الفصل بين المعنى اللغوي والعنی 
الاصطلاحي في الكلمة القرآنية الحكمة. 


۰ (الآية): 
قال العلامة أحمد بن فارس: ... وقالوا: الایة: العلامة وهذه آية وآيةء لقولك: علامة 
معلمةء وقد آتیت قال الشاعر: 


الا ابلغ لديك بني شیم وه بآبةمانحبون الطعام 


نالرا: واصل آية أأية بوزن أعيه. مهموز بهمزتین فخففت الا خبرة فامتدت. قال سیبویه: 
موضع العين من (الآبة) واوء لأن ما كان موضع العين منه (واوا) واللام (یاء) اکثر ما موضع 
العين واللام منه ياءان مثل: شویت هو اکثر في الکلام من حييت. قال الا صمعي: آبة الرجل 
شخصه فال الخليل: خرج القوم بآيتهم أي بجماعتهم ... ومنه آية القرآن لأنها جاعة حروف. 
رامع آي وآيه الشمس وضوؤهاء وهو من ذاك لأنه کالعلامة ها ...۰ . 


وقال الراغب الأصفهاني: والآية هي العلامة الظاهرة؛ وحقيقة لكل شيء ظاهر هو 
ملازم لشيء لا بظهر ظهوره. فمنى ادرك مدرك الظاهر منهما علم أنه أدرك الآخر الذي لم 
يدركه بذانه إذا كان حكمها سواء .... واشتقاق (الآية) إما من (آي) فإنها هي التى تبين (أيا) 
من (أي)ء والصحيح أنها مشتقة من التاي الذي هو التثبت والإقامة على الشي» يقال تأي أي 
أرفق؛ أو من قوهم: (اري إليه). وقيل للبناء العالي آبة ون يكل ريع ايه تَعبَكُونَ)”", 
ولكل جملة من القرآن دالة على حكم آبة سورة كانت أو فصولا أو فصلا من سورةء وقد يقال 
لكل كلام منه منفصل بفصل لفظي آیف. وعلى هذا اعتبار آيات السور التي تعد بها السورةه 
وقوله تعالى: ولْمؤْييينَ)''"'. فهي من الآيات المعقولة التي تتفاوت بها المعرفة حسب 
تفاوت منازل الناس في العلم» وكذلك قوله: بل هو اب ینت نی صُدُورالنيرت أوثوا العم 
وما جحد باينا إلا آلظّلِمُورتَ)» ومعنى بناء آية ثلاثة أقوال قبل هي (فعلة)؛ وحق مثلها أن 
يكون لامه معتلا دون عينه نحو حياة ونواةه لكن صحح لامه لوفوع (الياء) قبلها نحو (راية). 
وقيل هي (فعلة) إلا أنها قلبت كراهة التضعیف كطائي» في طبی. وفیل هي (فاعلة)واصلها أيية 
فخففت فصار آية وذلك ضعبف لقوهم في تصغيرها آییة. ولو كانت فاعلة لقيل أوية...”'". 
وجاء في القاموس الفقهي: الآية: العلامة والإمارة للحديث الشريف (آية المنافق ثلاث ...7" 
والسبرة لقوله تعالى: ( ... لکوت لِمَنْ خلف :4" والبناء العالي: لفوله تعالى: 
(أنَبْنونَ يکل بیع ی E‏ والمعجسزة لوجعلا أبن مریم و ۹ من 
القرآن الكريم جملة أو جمل أثر الوقف في نيتها وفي الكتاب العزيز ود بل ءاب مکارت 
ای ومن القرآن عرفا: طائفة من القرآن مترجمة, أقلها ستة أحرف ولو تقديراء مثل ( 
بلد) الحصكفي: وعند الحنفية هي قرآن مركب من جمل ولو تقديرا ذو مبدأ ومقطع مندرج في 
سورة» وهي الطائفة من القرآن يتصل بعضها ببعض إلى انقطاعهاء طويلة كانت أو 
قصيرة ...". وجاء في لسان العرب: ... والآبة العلامة وزنها فعلةء في قول الخليل» وذهب 
غيره إلى أن أصلها آية فعلة. فقلب الياء ألفا لانفتاح ما قبلهاء وهذا قلب شاذ كما فلبوها في 
جاري وطائي إلا أن ذلك قليل غير مقيس عليه؛ والجمع آيات وأي. وأياء. جمع الجمع نادر. 


۳۲ 


قال: 
| يبق هذا الدهر من آباله 9 غير آئنافیه وارمدانه 


وأصل آية أوية بفتح الواو وموضع العين وای والنسبة إليه أووي» وقيل أصلها فاعلف 
فذهبت منها اللام والعين تخفيفاء ولو جاءت تامة» لكانت آيبة وقوله تعالى: ل( سَمُرِيهممَايتِنَا فى 
الق ون أنفُسِبِم4"'". والآية: من التنزيل» ومن آیات القرآن العزیزه فال ابو بكر سميت الآية 
من القرآن آية لأنها علامة انقطاع كلام من كلام؛ وقبل سميت الآية آبة لأنها جماعة من حروف 
القرآن. وآبات الله: عجائبه. وقال حمزة: الآية من القرآن كأنها العلامة التي يفضي منها إلى 
غيرها کاعلام الطريق المنصوبة للهداية؛ كما قال: (إذا مضى علم منها بدا علم) ... والآية: 
العلامة .... والآية: العبرة جمعها آي. قال الفراء في كتاب المصادر: الآية من الآيات والعير. 
قد کان فى برس وَِخْوَتَهِ ايت لِلكَآبلينَ ...۱6" أي أمور وعبر ختلفة۳. 

ومن هذا العرض المركز لمصطلح (الآية) يتبين سعة المدلول وشموله ودقته وحیویته. 
وهي سمات إعجازية في المصطلح القرآني فالآية هي العلامة الظاهرة في القرآن وني السورة. 
من النظرة الظاهرة للقرآن كونه بناء أعلى كامل» إذ الآية علامة ظاهرة في هذا البناء» وقد سبق 
الإشارة أن من معاني مصطلح (السورة) المنزلة الرفيعة» والآية علامة ظاهرة في هذه المنزلة 
الرفيعة» وهي العبرة؛ باعتبار المضمون فالأحكام والعاني التي تحملها هي كلها عبر للخلق 
جميعهم. وهي المعجزة بالنظر إلى قوة الخالق» وضعف الإنسان في نسح مثلها لفظا ومعنى. 
صيغة ومحتوى» وهي مجموعة من الحروف والكلمات من القرآن الكريم متصل بعضها ببعض 
إلى مكان انقطاعها باعتبار نظمهاء ومن سمات الإعجاز البياني في المصطلح الحكم تنوع 
الاستعمال في العديد من المواضع مع محافظته على دلالته من دون أدنى غياب هاء فكلما 
استعمل وحيثما وظف حضرت هذه الدلالات المذكورة كلها جملة. لأنها جوانب وأجزاء 
المصطلح دلالةء وكمال دلالته بها كلهاء وهذا ما ) يحصل إلا في القرآن الكريم» ومن هنا فلا 
مجال للترادف بين مصطلح (الآية)؛ و(العلامة) أو (العجزة) لأنها تمثل -براینا- معاني جانبية 
لصطلح (الآية) الكامل. يقول صاحب معجم لفة الفقهاء: العلم: بالتحريك من علم؛ جمع 


o۳ 


اعلام العلامة (51876): الجبل: الرابة» والعلامة في الثوب والطريق: التطريز في الثوب. 
العلمان: البلان الأخضران في المسعى بين الصفا والمروى ...۰ . 
وجاء في المعجم نفسه: الآية: جمع آيات: العلامة -العيرة- المعجزة ومنه: آيات الله 
عجائبه» وهي مجموعة كلمات من القرآن الكريم متصل بعضها ببعض إلى مكان انقطاعها "۳ 
ومن هنا لا يقوى مصطلح (العلامة) على حمل دلالة العبرة والعجزة: ورصف 
الكلمات والحروف (النظم) وكذا مدلول الحكم ... الخ ... وعليه فلا يمكن أن ترادف مدلول 
الآية شكلا ومحتوى لذا كانت الآية معجزة بيانية ظاهرة. 


» (آلزان: 

وفي هذا الصدد لقد ذكرنا تفصيلا مركزا للمفهوم اللغوي والاصطلاحي الشرعي 
للمصطلح في الفصل الثاني من الباب الرابع» حين أجرينا مقارنة؛ بين (الزنا) و(البفاء) في 
مبحث رفض الترادف في آية الترغيب في النكاح» لذا فلا مدعاة للتكرارء وعليه فمن العرض 
السابق الموجز لمدلول كلمة (زنا) نلحظ الدفة في تحصيص المصطلح في الاستعمال. ذلك أنها 
تحمل دلالة الوطء غير الشرعي» وغير المعروف أي خاليا من الملك. وأرى قرابة الدلالة بينها 
وبين (زنا يقال زنا إلى الشيء یزنا زنا وزنوءاء لجأ البه. وازناه إلى الأمر: الجأه... وزنا في الجبل 
يزنا زنا وزنوءاء صعد فيه... وقيل: زنا إلى الشيء يزنا: دنا منه والزناء الحاقن لبوله..."". ففي 
الزنا دنو الرجل من المرأة. والزاني كالحاقن لبوله. فهو كالمائج والثائر يرتاح متى بخرج منيه 
الحقون» ويقذفه في فرج المرأة الزانية» والزنا: صعود الرجل جبل المرأة ... ولعل مدلول (الزنا) 
الأصلي أخذ من (زنا) أولاء ثم حذفوا الممزة وهي الأصل تبعا لتغاير الفعل وعدم شرعیته. 
وابن جني يفتح بابا نفيسا في الخصائص تحت عنوان (تساقب الألفاظ لتساقب المعاني) ... ومن 
هنا يمكن تثبيت مايلي: نكح: هو وطء شرعي بعقد وملكية. 

وطأ: هو الفعل أو الحدث مجرد من الشرعبة. 

الزنا: هو وطء غير شرعي. 

وعلیه فلا ترادف بين الصطلحات الثلائه؛ إذ کل خص بقام وحدث. 
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* (فاجلدرا6: 

تکون في يد النائحة تلطم به وجهها”". وجاء في معجم لغة الفقهاء: الجلد: بفتح (الجيم) 

الحيوان ...۰" ". وقال امد بن فارس: الجيم واللام والدال اصل واحد وهو يدل على فوة 

وصلاية. فالحلد معروف؛ وهو آنوی وأصلب مما تحته من اللحم؛ والحلد صلابه احلد» 

والأجلاد: الجسم يقال لجسم الرجل أجلاده وتجاليده. والمجلد جلد يكون من النادية تضرب 
خرجت حريرات وأبدين مجلدا ¢ ¥ وجالت عليهن المكتبة الصفر 


هذا معروفاء ويقال: جلد الرجل جزورة إذا نزع عنها جلدهاء ولا يقال: سلخ جزورة؛ ويقال: 
فرس مجلد إذا كان لا يمزع من ضرب السوط ويقال: نافة ذات مجلود: إذا كانت قوية؛ قال: 
من اللواتي إذا لانت عريكتها # *#* *# يبقى بعدهاآل ومجلود 
والجلد: الأرض الغليظة الصلبة”"". 
فال الراغب الأصفهانى: الجلد: قشر البدن وجمعه الجلود قال الله تعالى: کلم نج 
Ié ZÊ Î a‏ ^"( ۳۳ : اله كل اخ امد 5 
جلودهم بِدَلَهِمَ جلودا غیرها لِيّذوقوا العذاب) ١‏ وفوله تعالى: الله تزل احشن ا يث 
كتنبا متشبها مشانی نَقَشَوِر مِنْهُ جُلُودُ وین تخفورت رجہ ۳.۰ والجلود عبارة عن الأبدان 
5 ۲ 9 مام مر ي م کے و مر ود و 9 ٠‏ وت ا 
والقلوب والنفوس. وقوله: عمد عَلَيِم مهم وَأَنْصَرَهُمْ وجلودذهم6 " فقد قبل الجلود هنا 
كناية على الفروج» وجلده ضرب جلده نحو بطنه وظهره وضربه بالجلد نحو عصاه إذا ضربه 
بالعصاء وقال تعالى: (فَاَجْلِدُ وهر تین جلدة)“. الجلد: الجلد المنزوع عن الحوارء وقد جلد 
جلدا فهو جلد وجليد أي قويء وأصله لاكتساب الحلد قوة. ويقال: ماله معقول ولا مجلود. أي 
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عفل ولا جلد. وأرض جلدة تشبيها بذلك. وكذا ناقة جلدة وجلدت كذاء أي جعلت له جلداء 
ورس جلد لا بفزع من الضرب: إنما هو تشببه بانجلد الذي لا يلحقه من الضرب ال والجليد: 
الصقیع تشبيها بالجلد في صلابته'''". 

وقال ابن منظور: ... الجلد والجلد: المسك من جميع الحيوان» مثل شبه وشبه ... 
والجلدة: الطائفة من الحلد ... والجلد: جلد البو يحشى نماماء ويخيل به للناقة» فتحسبه ولدها إذا 
شمته فتر ام بذلك على ولد غيرها ... والجلد: مصدر جلده بالسوط يجلده جلدا: ضربه. وامرأة 
جليد جليدة؛ کلتاهما عن اللحياني أي مجلود من نسوة جلدی وجلائد. قال ابن سيده: وعندي 
أن جلدى جمع جليد. وجلائد جمع جليدة؛ وجلده الحد جلداء أي ضربه وأصاب جلده. كقولك 
رأسه وبطنه ... وجلدت به الأرض أي صرعته ... واطلد: القوة والشدة. والحلد: الصلابة 
والجلادة. تقول منه: جلد الرجل بالضم. فهو جليد. وبين الجلد والجلادة والجلودة ...۳۳ 

وما عرضنا من المفاهيم اللغوية والمعاني الأصيلة لكلمة (جلد) نتبين ان مصطلح 
(جلد) يحمل دلالة ضرب اللد. ودلالة القوة والصلابة» والشدةء ودلالة الضرب بالسوط 
واحسب أن عظمة المصطلح القرآني احکم هو أن يؤدي وظيفته بهذه الدلالات المتقاربة في آن 
واحد داخل نظم الأية (فاجلدوا) أي ضرب الجلد بالسوط بقوة وصلابة وشدة. وما يؤكد هذه 
الواصفات التالية قوله في الآية بعدها رلا اغا ره فى دين الله لا وذ حملت 
الرأفة. تنتفي حقيقة الجلد لغة واصالة. وهذه المعاني لا تقوى على حملها مصطلحات أخرى 
وان بدت قريبة مثل (ضرب)»؛ فالضرب أصله وضع الشيء وإسقاطه على شيء آخر. كوضع 
الرجل على الأرضء. أي ضرب الأرض» وهي من الكلمات العامة إلا أنه بالضرب يغيب نوع 
المضرب به إذ فد يكون الضرب في الراس» والرأس ليس جلدا فقط إنما شعر وعظم. تغيب مع 
الضرب أيضا صفة الشدة والصلابة والقوة المؤكدة في جلد لذا فطبيعة حدث الجلد تختلف عن 
طبيعة حدث الضرب. وهذا -برأينا- من صميم الدقة والإحكام الموسومة به المفردة المحكمة. 
ومن هنا فلا مجال لترادف (ضرب) و(جلد). إذ أن كل واحدة منهما خصت بقام معين ودلالة 
مضبوطة ودقيقة. 
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» (الرافة): 

جاء في الصحاح: الرافة أشد الرحمة؛ رانت به آراف ورئفت به رأفا قال: كل من كلام 
العرب: فهو رژوف على فعول "". وقال أحمد بن فارس: الراء والحمزة والفاء كلمة واحدة تدل 
على رقة ورحمة وهي الرافة يقال: رؤف يرؤف رأفة ورأفة على فعلة وفعالة» قال الله تعالى: 
ولا تَأَحْدْ عم رت دين نک وقرئت رأفة ورجل رؤوف على فعول ورژف على 
(فعل). قال في رؤوف: (هو الرحمان كان بنا رؤوفا)ء وقال في الرؤف: يرى للمسلمين عليه حقا 
كفعل الوالد الرؤوف الرحیم" '". وقال الراغب الأصفهاني: ألرأفة: الرحمة. رؤف فهو رؤف 
ورؤوف نحو يقظ وحذرء قال تعالى: (ولا تاذ کر مما ره نی وين آي" . وقال ابن 
منظور: الرأفة: الرحمة. وقيل اشد الرحمة» رأف به يرأف ورئف ورؤف رآفة ورآفة وفي التنزیل: 
ولا تأخذ كر ما رَأقَة فى دين م6 قال الفراء: الرافةء والرافة مثل الكآبة والكآبةء قال 
الزجاج: لا ترهوهما فتسقطوا عنهما ما أمر الله به من الحد. ومن صفات الله عز وجل: 
الرؤرف: وهو الرحيم لعباده. العطوف عليهم بالطانه. والرانة أخص من الرحمة وأرقء وفيه 
لغتان قرئ بهما معا. رؤف على فصول. ورژوف على فعل ... وقد راف يراف إذا رحم» 
والرافة أرق من الرحمة ولا تكاد تفع في الكراهة. والرحمة قد تقع في الكراهة للمصلحن""*. 

وقد نلحظ بعد هذا العرض عند هذه الزمرة من المعجميين وغيرهم كيف ضعف لديهم 
التمييز بين المصطلحين (الرافة) و(الرحة)ء وكيف عرفوا الرحمة بالرأفة في الغالب» وعرفوا من 
جهة أخرى الرأفة بالرحة ... وهكذاء علما بان الصيغتين متمايزتان شكلاء وأن الله جعل من 
أسمائه الحسنى (الرؤوف) و(الرحيم)؛ ولو كانت الصيغتان حملان الدلالة الواحدة ما كان 
للثاني من فائدة عند ذكر الأولء وهو ما يؤكد -براینا- التمايز الدلالي بين المصطلحين. 


- لاتكاد تقع في الكراهة. - قد تقع في الكراهة للمصلحة. 


يفك 


- تحصل بعد الرحمة. 
- خاصة باحبوب القريب. 


- خاصة بالضعيف. 


ومن هذا كله فلا ترادف بين المصطلحين: إذ لكل مدلوله ومقامه. 


» (شهد): 

قال الجوهري: الشهادة: خبر قاطع؛ تقول: (شهد) على كذا من باب سلمء وربا قالوا: 
(شهد) الرجل بسكون الاء تخفيفاء وقوهم: اشهد بكذا أي احلف. والمشاهدة: المعاينة» شهده 
شهودا: اي حضره فهو شاهد. وقوم شهود أي حضور» وهو في الأصل مصدر ... وشهد له 
بكذا: أي أدى ما عنده من الشهادةه فهو شاهد والجمع شهد. وجمع الشهود واشهاد .. ۳ 
وقال أحمد بن فارس اللغة: السين وافاء والدال أصل واحد يدل على حضور وعلم وإعلام لا 
جرج شيء من فروعه عن الذي ذكرناه» من ذلك الشهادة بجمع الأصول التي ذكرناها من 
الحضور والعلم والإعلام يقال: شهد يشهد شهادة. والمشهد: محضر الناس» ومن الباب؛ 
الشهود: جع الشاهد. وهو الماء الذي يخرج من رأس الصي إذا ولد. ويقال بل هو الغرس. 

قال الشاعر: 


فجاءت مثل السابري تعجبوا + 4# له والثرى ما جف عنه شهودها 


وفال قوم: شهود الناقة: آثار موضع منتجها من دم وسلى. والشهيد: القتيل في سبيل 
الله فال فوم: سمي بذلك لأن ملائكة الرحمة تشهده. أي حضره» قال آخرون: سمي بذلك 
لسقوطه بالأرض. والارقن تسمی الشاهدة والشاهد اللسان. والشاهد: املك وقد حمعها 
الأعشى : 


نلا نتحسبني كافرالك نعمتي 9 على شاهدي يا شاهد اله فاشهر'" 
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وفال الراغب الأصفهاني: آلشهود والشهادة: الحضور مع الشهادة؛ إما بالبصر أو 
النضيرة: وقد يقال تسف منرداء قال تعالى: (علم لعب والشهددة 6 لكن الشهود 
باحضور المجرد أرلىء والشهادة مع المشاهدة أولى» ويقال للمحضر مشهد. وللمرأة التي يحضرها 
زوجها مشهد. وجمع مشهد مشاهد. ومنه مشاهد الحج» وهي مواطنه الشريفة التي يحضرها 
الملائكة والأبرار من الناس» وقيل: مشاهد الحج. مواضع الناسك. قال: (إلْيَْهَدُوأْ مهم 
آه) (وتینبد عَذاییما طَآِفَةٌ ین لْمُؤْيِينَ)”'”» (وَمَا سَهدْنَآ إلا بما علمتا6 لما 
عَبدْنا مَهَلِكَ أهلیب۳6 اي حضرناء (وآلذیرت لا هدور آلزون)" ".أي لا يحضرونه 
بنفوسهم ولا بهمتهم وإرادتهم. والشهادة قول 0000 حصل كشاهدة بصيرة أو بصر 
N‏ . وجاء في معجم لغة الفقهاء: الشهادة بفتح الشين مصدر (شهد) جمع شهادات 
والمشاهد: المعاينةء الاختبار يحق شخص على غيره عن مشاهدة عیان. لا عن تخمين 
وحسبان . وجاء في القاموس الفقهي: شهد على كذاء شهادة اخبر بها خبرا قاطعاء شهد 
الجلس شهوداء حضره شهد الشيء عاينه ..."۳۳ 

ومن هذا الذي عرضنا نتبين أن مدلول (شهد) في الآية دقيق» ومحكم غاية الاحکام إذ 
أن اصل معناه الحضور مع المشاهدة» إما بالبصر أو بالبصيرة؛ كما يدل على الحضور والعلم 
والاعلام» ويدل على المعاينة أي الشاهدة والعيان» وهذه العاني تعمل كلها مجتمعة في الآية 
عامة. وی المصطلح الحكم (شهد) خاصة لأداء الدلول الأصل والدلول القصود. فقوله 
(ولیشهد) تعني الحضور + المشاهدة + المعاينة + العلم + الإعلام؛ ولابد من أن تعمل هذه 
المعاني مجتمعة ومتكاملة في إجلاء مدلول المصطلح وفي ذلك إبراز لقوته من حيث تعجز 
المصطلحات الأخرى- وان كانت قريبة من معناه- على حمل هذه المعاني جملة واحدة» ولناخذ 
مثالا على ذلك فعل (حضر) حيث أن كل شهود یدل على حضور ولیس كل حضور يدل على 
شهود. قال الراغب الأصفهاني: ... ثم جعل ذلك اسما لشهادة مكان أو إسكان أو غيره» قال 
فال كيب علیکم اد حَضْرَ أَحَدَكُمُ نموت لوَإِذًا حضرالْقنمَه)۲۳۳. 

ومن هنا فكلمة (حضر) ناقصة في أداء المعاني التالية: الشهادة والعلم والمشاهدة 
والإعلام. وهي حاضرة بمعنى حضور المكان أي معاينته. وقال امد بن فارس: الحاء والضاد 
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والراء: إيراد الشيء ووروده ومشاهدته”"". ومن هنا فلا ترادف قائم بين (شهد) و(حضر) 
لذلك مز الله تعالى بينهما في كتابه. وسنه قوله تعالى: یبد عَذَايكُمَا طَأبفَة بن 
آمزیی۳6 (إذا ركم انتزث۰۳6 (وإذا حَ رالوسمة ازلو نزن ...00060 
هقی ج مش واا ای بات ناگ 


» (ینکع): 

سبق تفصيل المدلول اللغوي والاصطلاحي للمصطلح في الفصل الثاني من الباب 
الرابع (في آية الترغيب في النکاح) في إطار مقارنة مع (زوج) لذا فلا مدعاة للتکرار. ونكتفي 
بالاستنتاج المقارن بين (نكح) و(وطا) لإثبات عدم ترادفهما كتكملة وتوسعة لما سبق, وعليه 
نقول إن اصل النكاح هو الوطء أما القول بان أصله الزواج» فلان التزوج سبب للوطء المباح: 
تلانه: وعلی هذا فالزاني بنکح الزانية بعقد» وینکحها بتزوج وقد ینکحها بوطی وللحالات 
الثلاث يصلح الفعل. ولو عبر القرآن الکریم بكلمة (یطا) أو (يتزوج) ۸ يؤد العنی القصود 
ترادف بين نکاح ووطء. إذ النکاح عقد فزواج فوطء والوطء جزء فعلي من النكاح» والتعبیر 
بالجزء لا يفي بالدلول. لذلك صلح للمقام (نکح) من حيث لم يصلح وطأء وهذا عندي من 
الدقة والاحکام في الصطلح القرآني احکم. 


# (مشرك): 

قال الجوهري: الشرك: الكفرء وقد أشرك فلان باله» فهو مشرك ومشركيء وقوله 
تمال: (واشرکه ف مر ی أي اجعله شريكي فيه" وقال الراغب الأصفهاني: الشرك 
والمشاركة خلط الملكينء وشر الانسان في الدين ضربان: احدهما: الشرك العظیم» وهو |ثبات 
شريك لله تعالى» يقال أشرك فلان بالله. وذلك اعظم کفی قال تعالی: (إنَّ أله لا يَغْفِرٌ أن 


بشرك E‏ وفال: لوَمَن بشرك باه فقد صل صلا e‏ نا والثانی: الشرك الصغير: 
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وهو مراعاة غير الله معه في بعض الأمورء وهو الرياء والنفاق الشار إليه بقوله: (شرکاء فيم 
َانَنَهُمَا””". لوَمَا يوين رهم باه لا هم مُشْركُونَ”"". وفال بعضهم معنى فوله: (إلا 
وهم مُشْرِكُونَ) أي واقعون في شرك الدنيا اي حبالتها ... ولفظ الشرك من الألفاظ الشترکةه 
وفوله: وَلَا يرك بعبّادة رنه أَحَدا”", حمول على الشرکین» وقوله تعالى: موبلا 
لْمُمْرِكيَ 6" فاکثر الفقهاء يحملونه على الكفار جميعا ... وفیل هم من عدا أهل 
الكتاب: [الْذِينَ انوا وین هادوا والطیین والتصری والمجوس ورین شرا ...۲ 
آفرد المشركين عن اليهود والنصارى”"". 

وقال ابن منظور: أشرك بالله. جعل له شريكا في ملكه. تعالى الله عن ذلك علوا كبيراء 
والاسم: الشرك قال تعالى: يبي لا تفرك باه ارت لیر تلد عظیش) والشرك أن 
نجمل لله شريكا في ربوبيته ... وإنغا دخلت التاء في قوله: (لا نشرك باه ...6 لأن معناه لا 
تعدل به غيره فتجعله شريكا له 

وجاء في القاموس الفقهي: ... الشرك. النصيب. وفي التنزيل: (قل ريم شركاء كم 
لّذِينَ تَدْعُونَ من دون آنه أزونى مادا حَلْقُوأ مِنَ الأزض ام شم شرك فى أَلسَمَوَ ت آم ایهم كبا 
جم « امك ر so‏ ) 
فهم على بیت منه... € 

والشرك: اعتقاد تعدد الآةء وهو الشرك العظیم وأما الشرك الصغير فهو مراعاة غير الله في 
بعض الأمورء وذلك كالرياء والنفاق. والشرك: الكفر, والشرك: عبادة الأوئان» والشرك شرعا يقابل 
التوحيد (الشوكاني)” ”. 

ومن هذا الذي عرضنا نتبين أن مصطلح (مشرك) في الآية دقيق التوظیف. ومحكم 
المعنىء إذ أن مدلوله الأصلي هو: من جعل مع الله شريكا في ملكه. وجعل له شريكا في 
ربوبیته؛ ومن مدلولاته الكفرء ومراعاة غير اله معه في بعض الأمور كالنفاق والریاء واعتقاد 
من العاني تعمل كلها ني آن واحد. ومصطلح غير هذا لا يقوى على حمل هذه المدلولات. 
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نمثلا مصطلح (كفر) الذي هو في اللغة يعني التغطية» وني الاصطلاح يعني جحود نعمة الله 
وعدم الاعتقاد 5 ذاته العلباء فهذا معنى جزئي من معاني المصطلح. اد کل مشرك كافر وليس 
كل كافر مشرك ومن هنا فلا ترادف قائم أو حاصل بين (مشرك) و(كافر). وطذا وجدنا 
القرآن الكريم يفرق وهیز بينهما في الاستعمال. قال تعالى: إن زین كفرُوأ ین اهل اكب 
وَالْمُشْرِكِينَ فى تار جهن خلدین ف 0776 . 

ولما كان (المشرك) من لا دين له ولا ملة صار كل شيء عنده مباح» ولو كان عرضا أو 
کرام لذا ناسبه ارتکاب الفاحشة (الزنا) من حيث ۱ تناسب الذين كفرواء لأن الأغلب فيهم 
هم من أهل الکتاب وهم على حدود الله وبینات منهء لذا فهو أقرب إلى أهل الإيمان من 
المشركين. قال تعسال: لجن اشد آلئاس غَدَوة لين اموأ اهود والذیرت اشرگوا 
ولتجذت فربَهم موده زین :اما ليرت الوا نا تصزی)۳. 
* (-رم): 

فال أحمل بن فارس: الحاء والراء والميم: أصل واحد وهو المنع والتشدید فالحرام صد 
الحلال. قال تعالى: رورم عن رب أهلکنها۳6 وقرات (وحرم) وسوط محرم: إذا ۸ يلين 
بعد. قال الأعشى: 

ترى عينها صقواء في جنب موفها *** تحاذر كفى والقطيع المحرما 


والقطيع: الصوط احرم: الذي لم يمرنء لم يلين بعد. والحريم: حريم البثر» وهو ما 
حوفاء يحرم على غير صاحبها أن يحفر فيه؛ واحرمان: مكة والدينة سميا بذلك لحرمتهماء وان 
حرم أن يحدث فيهما أن يؤوى محدثا. وأحرم الرجل با حج» لأنه يحرم عليه ما كان له حلالا له 
من الصيد والنساء وغير ذلك. وأحرم الرجل: دخل في الشهر الحرام. قال: 


قتلوا ابن عفان الخليفة محرما 4# 4 ۷ نمضى ر( ار مله مقتولا 
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ویقال: الحرم الذي له ذمةء ويقال بين القوم حرمة ومحرمة. وذلك مشتق من أنه حرام 
إضاعته وترك حفظه. ويقال: الحريمة نسم ما فات من كل هم مطموع فيه ..."“. 

وقال الراغب الأصفهاني: الحرام: المنو منه إما بتسخير إلمي وإما بمنم قهري. وإما 
منم من جهة العقل أو من جهة الشرع أو من جهة من يرتسم أمره فقوله: لوَحرمنا له 
لْمَرَاضِعَ4””*". فذلك تحريم بدسخی وقد حمل على ذلك "وحم عل قرو آملکنها) ۳۳ 
وفوله کذلك: فإنها موم عم تيون س ونل ابل کان حراما علیهم من جهة التهر 
لا بالسسخیر الإلهي» وقوله: (انهء من يُشْرِك باه ققد حرم اله علیه آلْجَهْ4 ۳ فهذا من جهة 
القهر بالنع. وقوله تعالی: رت آله حَرّمَهُمًا على الکفربرت) راحرم بالشرع کتحریم بيع 
الطعام متفاضلا ...”'''. وجاء في القاموس الفقهي: حرم فلانا الشيء حرمانا: منعه. وحرم 
الشيء: حرمة امتنع؛ وحرمت الصلاة حرما: امتنع فعلها؛ وأحرم الرجل |حراما دخل في الحرم 
وحرم الشيء عليه أو على غبره تحريما: جعله حراما. وفي القرآن الکریم: ول أله ليم 
وَحَرَم البو والاحرام: المنع. واحرام: المنوع من فعله إما بتسخبر إلمي» واما بمنع بشري؛ 
رما بمنع من جهة العمل أو من جهة الشرعء أو من جهة من يرتسم أمره. وكل تحريم ليس من 
قبل الله فليس بشيء. وقال إبن حجر العسقلاني: ما نص الشارع على تركه مع الوعيد”''". 

ومن هذا العرض الوجز لمصطلح (حرم) نتبين أن مدلوله هو المنع الشدید. أو المنع 
والتشديد من جهة العقل أو الشرع أو القهر أو التسخير الامي. وليس من الفردات ما يقوى 
على حمل دلالة المنع والتشديد في مقام فاحشة الزنا من فعل (حرم). الأقوى في الدلالة والأبلغ 
من مصطلح (منع) ذلك أن المنع لا بحسب من كل الجهات. إنما من الجهة المادية فقط (كالقهر). 
ثم هو لا يحمل دلالة الديمومة في الزمن كما هو الشأن في (حرم) ... ومن هنا فلا ترادف بين 
الصطلحین. والأول أقوى وانسب. وفي استعمال مصطلح (منم) قال تعالى حكاية عن اخوة 
بوسف: يتأباتا میم نا کل ...0 ۳ ول يقل حرم علينا الكيل؛ فالمنع هنا هو من جهة 
القهر البشري. وهو موقوت ومشروطء وهي سمات لا نجدها في دلالة حرم؛ ومن هنا بان 
(حرم) من (منع)؛ وعليه فلا ترادف بينهما. 
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وخلاصة المبحث: 
إن المفردة القرآنية محكمة في الدلالة والاستعمال؛ تنبض بالحيوية والحياة» وهی جامعة 
للدلالة الأصلية والا صطلاحبة ونضيف إلى ما ذكرنا من سمات إعجازية في الابات السابقة ما 
بلي 
- القوة في الدلالة والدعومة بي الزمن. 
- اعتبار اصل الدلالة والعنی في توظیف الفردة القرآنية احکمة 
- توظیف الفردة القرآنية ي الحاصل والوافم بینما يوظف الترکیب في الحاصل وغبر 
احاصل. 


النحو والبلاغة في آية الزنا 

(سورة نها السورة هي كل مجموعة من الآيات التي اجمع السلمون على ترتيبها 
بالشكل الوارد في الصحف مصدرة بالبسملة» ویستثنی من هذا سورة التوبة التي جری العرف 
بين السلمین على عدم تصدیرها بالبسملة في الصحف. ولکنها تصدر بالبسملة في القراءة 
و(السورة) في لغة العرب وکلامهم تعني تفوق الوصوف بصفات الکمال على سائر نظاثره بناء 
على ذلك تكون السورة من الکلام هي النص احکم الذي یفوق سائر النصوص بالابانة 
والارتفاع عن سائر ظروف الكلام ما فيه من المعاني والشواهدء كما يقال للمرتفع في الأرض 
سور قال النابغة: 


ألم تر أنالله أعطاك سورة # * *# ترى كل ملك دونها یتذبذب 


يريد الشاعرء أن منزلة الوصوف آشرفت على سائر منازل اللوك وارتفعت عنهاء وعلى 
هذا سمي كل نص قرآني في الصحف مما اجتمعت الأمة عليه من البسملة إلى آخر آية فيه 
(سورة) بغير همزء وذلك لأن قارئها يشرف على ما لم يكن يعلمه من طرف الحق والحداية. 
وقيل: أنها سميت بذلك لكماها لفظا ومعنى ومن قول العرب للنافة التامة الخلق سورة؛ وجمع 
السورة: (سور) بضم السين» فسورة النور هي هذه الآيات المذكورة من الأولى وحتى الرابعة 
والستين بترتیبها ا مجمع عليه في الصحف مصدرة بالبسملة اونقرا (سورة) بالرفع والنصب. ولا 


or 


مختلف المعنى المراد بالنص على أنها سورة أنزلناها وفرضناهاء أي أوحى بهاء وألزم بأحكامها 
النبيين والمؤمنين» و(سورة) بالرفع وهي قراءة عامة القراء (الجمهور) وها وجهان. 
-١‏ أن تكون خيرا لبتدأ حذوف تقدیره (هذه السورة) لأنه بقبح الابتداء بالنكرة في لغة 


- 


العرب إلا إذا كان جوابا فتكون صلة كصلة الوصول. 

أن يكون مبتدأ خبره جملة (انزلناها» كما يقول الأخفش وأبو عبيدة» غير أنه لو أريد الابتداء بلفظ 
(مسورة) لوجب أن نخرج بها عن النكرة الخالصة؛ فنجعل ما بعلها إلى آخر الآية صفة ها فيحسن 
الاستداء بهاء ويكون خبرها على ذلك في الاية الثانية وهو (الزاني والزانية) أو محذوفا كما يقول 
الإمام الزخشري فتقدره. وأرجح الرفع للمناسبة أي مناسبة الشكل للمضمونء أما (سورة) 
بالنصب فعلى تقدير محذوف مثل (أتل سورة) و(أنزلناها) صفة. أو أن تقدر الفعل احذوف ب 
(أنزلنا) فتكون الحملة: أنزلنا سورة أنزلناها من باب الاشتغال فياسا على قوم زيدا أضربه وزيدا 
ضربته» فتکون جملة (أنزلناها) لا محل لها من الإعراب لأنها ستكون مفسرة للضمير فتکون في 
حكمه ويستشهد المفسرون على هذا النوجيه بقول الشاعر: 


والذئب آخشاه إن مررت به *#**» رحدي وأخشى الرياح والمطرا 


قالوا: إنه أراد وأخشى الذئب ااه وقال الفراء: هي حال ف الضمير 2 أنزلناها (الحاء 
والألف) وتقدمت علیه وهو جائز والعنی المراد: أنزلناها بحالة كونها عالية القدر والمنزلة 
مرتفعة عن نظائرها با فيها من الإحكام والبيان والشواهد ۳ 


(سُورَُ نها وما يدل على دفة التناسب هو کون مدلول (السورة) هي النص 


احکم الذي يفوق سائر النصوص بالإبانة والارتفاع عن سائر ضروب الكلام وقد سميت 
السورة (سورة) لكماها لفظا ومعنى» هذا العلو والارتفاع في المضمون والدلالة بتناسب وموقع 
الكلمة الوجبة للرفع الدال على العلو والتسامي؛ والناسب ابضا لقوله (انزلتها6 إذ لا ينزل 
إلا ما كان مرتفعا عاليا كاملاء إذ التجاذب بين الاسم والفعل تجاذب طبيعي وقوي أي كان 


الفعل أخذ بحجز الاسم. وتقديم (سورة) على (أنزلناها) يدل على أن المخاطب عالم بالإنزال أو 
النزول من اللهء وغير عالم بنوع المنزول أهو آیة أو آبات ام کتاب ام حكم 0 الخ. فجاء 
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الخطاب جوابا مناسبا للاهتمام والاشتغال بقوله: (سورة أنزْلْتَهَا)ح ومقام السورة وجلال 
التركيب ینضح أكثر عند قوله: ِكب أَنرَلئَهُ إِلَبْكَ... ۳ فلا يقدم الاسم في مثل هذه 
المقامات ولا يصاغ بهذا التركيب إلا إذا عظم الاسم لفظا ومعنى وكثر الاهتمام؛ ويظهر الفرق 
بين الصيغتين تابعا حيث تفول: (وأنزلنا سورة وتقابلها الدلالة بقوله (سورة أنزلتها) فما 
مقام هذه من تلك؟ والجواب: إن قدم الفعل فلان الخاطب لا علم له بالحدث كلية وكذلك 
بالسورة؛ مسبقاء فقدم الفعل للاهتمام والحاجة فقال: (وأنزلنا سورة)؛ ويدل على عدم العلم 
بالسورة تتكير السورةء ثم سا هو مقصد هذه الصيغة البيانية ؟ والجواب هو للعلم بالقوة 
والعظمة الاهية ولبيان الحكم بعدهاء لأن فعل الإنزال هو الذي أخذ صدارة السیاق. والسياق 
البعدي يقتضي أن يكون محتواه في هذا الأمر سابق الذکر وعلى هذا فلا يمكن أن نتناسب هذه 
الصيغة مع ما بعدها ما سنعرضهه أما تقديم الاسم في الآية (سُورَةُأنرَلْتَهَاُء فذلك للدلالة 
على الاهتمام واحاجه. وهو أن المخاطب على علم بحدث الإنزال من الله ولكن لا علم له 
بنوع المنزل لتعدده وتنوعه وكثرته. إذ ينزل من السماء الملائكة والماء والرزق والرمة. والقرآن 
والسورة والآية ... الخ لذا قال سوه نها والمقصد المستنبط من هذه الصيغة المصدرة 
بالاسم هو بیان الأحكام الشضمنة في السورة. لأن المخاطب حين تذكر إليه (السورة) أولا 
يتوجه سؤاله واهتمامه وانشغاله ثانية إلى ا حتوى والأحكام والمعاني التضمنة. وما يؤكد هذا 
الاهتمام هو قوله بعدها رها وفيها قراءتان, الخففة المفتوحة وهي قراءة أهل المدينة 
وأهل الشام والكوفيين. ودلالة هذه القراءة أننا أوجبنا أحكامها محددة ومعينةء وهي مما يجب 
الالتزام به. القراءة- مشددة الراء مفتوحة. وهي فراءة مجاهد وابن كثير وأبي عمر الداني ودلالة 
هذه القراءة المبالغة في التأكيد للفرضية من جهة. وتفصيلها وتنجيمها من جهة أخرى» ومن 
معاني الفرض في اللغة: القطع والتقسيم إلى اجزاء. فيكون معناها: قطعناها في الإنزال والإيجاء 
بها نجما نجماء رفصلناها على هيئة الفرائض محددة كقول القائل: نزلت فلانا أي قدرت له 
منازل الطريق في رحلته. وقد يعي ذلك كثرة الفرائض في السورة. أو كثرة المأمورين بهاء 
والتشديد براينا اصوب في أداء الدلالة وإبلاغ المفصد. وعلى هذا يكون (وَفَرَضْمَهَاا مع 
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الانزال. لأن (الواو) العاطفة تفيد اشتراك الفعلين حالا وزماناء وقوله: (وَفْرَضْسَهًا) نجيب عن 
سوال (سور: آنرلناها) لماذا؟ للتلاوة ام للاعتقاد ام للتبرك ام للإحكام؟ فيكون الجواب: 
وفرضناها قطعا لدابر التأويل» وما يفرض هو الحكم ومقصدها هو تهيئة الخاطب لا باني من 
نفصيل هذه الأحكامء حتى يصغى جيدا ويلتزم بها عملاء إذن فاختيار فعل (فرضناها) في هذا 
الموطن دفیق ومحكم ونظهر فيه دلالة (فرضناها) وكذا انسجام موقعها في السیاق. حين قولك 
(سورة أنزلناهاء وأنزلنا فيها آیات بينات لعلكم تذکرون)؛ فغياب (فرضناها) هنا لا يوحي 
بوجوب التزام الأحكام التي ستذكر فيما بعد بتفصيل» ومن هنا تلحظ هذا التعانق والتعلق 
والتآلف بين وحدات الآية (سورة + أنزلناها + وفرضناها) فكأن بعضها آخذ بحجز بعض لا 
ينفصل عنه. والفضل والمزية والشرف في ذلك كله هو لتوخي معاني النحو فيما بين الكلم. 

توله رانا با ینت یه والآبة هي الدليل والعلامة. وجعها آيات والبينات 
الواضحات جمع مفردة بينة» ويراد بالایات في السورة ما فیها من ادلة الأحكام والتوضیح 
القاطعة لوضوحها. وقوله: درون بالتشدید للمبالغة في ضرورة التذکر واستحضار ما في 
الآية من احکام وبراهين في الشرع والعقيدة» وهذا ما يؤكد القول القائل: (السورة هي مجموعة 
من الآيات التي أجمع السلمون على ترتيبها بالشکل الوارد في الصحف». وقوله: نزن 
الثانية متعلقة بآيات بينات» وصيغة (أنزلنا) توحي بظهر العظمة والکبریاء. وكأن لا ينزل السور 
والآيات إلا الله المتفرد وقوله (فيها) متعلق ب(السورة) قبلهاء وقوله (بينات) صفة لآيات تدل 
على أن الأحكام لا ترد إلا بينة» لأن القصد منها هو الفعل والالتزام والتطبيق. 

قوله: لعل تَذَكْرُونَ بیان للعلة العامة من نزال السورة والآيات البينات؛ ودلالة 
العلة في الآية الزيادة في البيان» وقوة الالتزام والعمل بالحكم والتشويق لا يكن من أحكام 
بینات. ونلحظ النسق العجيب والبناء البديع والتركيب الدفيق لوحدات وعناصر الآية» بحيث 
لا یوصف الكلام بالمعجزء ولاتسع دلالته المساحة الواسعة ولا يبرز مقصده بجلاء إلا في هذا 
البناء الخاص وافندسة المتقنة في فوله (سورة + أنزلناها + وفرضناها + وأنزلنا + فيها + آيات + 
پینات + لعلكم + تذكرون)"". 
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قوله: (َلرَانيَة وَآَلرّان): مرفوعان على الابتداء. والخبر محذوف عند الخليل بن أحمد 
وسيبويه تقديره» فيما فرض عليكم جلد کل منهماء ويجوز أن يكون الخبر هو (فاجلدوا 
احتجاجا بان دخول (الفاء) على (اجلدوا) لتضمن (الزاني والزانية) معنى الشرط ولإفادة 
(الألف واللام) معنى الذي. فيكون تقدير الكلام الذي (زنا) والتي (زنت) فاجلدوهما كما 
نقول (من زنا فاجلده)؛ والألف واللام في (الزانية والزاني) تفيد الاستغراق أي كل زان وكل 
زانية. وصيغة رای ال فا جلد وأ کل و جد یبا اة جَلدَةِ) نلحظ فيها تقديم الاسم 
على الفعل. وهي خاصية في الایات احکمات للمعاملات. إذ الاسم يفيد الثبات ويفيد تحقق 
الفعل والحكم لا يحصل إلا بعد تحقق الفعل. 

إذن فاتتضاء حصول الزنا هو الموجب لحكم الجلد. وتقديم الاسم بقتضي تخصيص 
حكم الجلد بالزاني والزانيةء وسياق الآية موجب لسؤال: الزاني والزانية ما لا حکمهما؟ 
فيكون الجواب: الزانية والزاني فاجلد ٠...‏ وتقديم الزانية على الزاني للاهتمام ولشناعة جرم 
الزنا في المرأة. ولكشرته في النساء. ولأن المرأة هي الأصل في الفعل وأن الشهوة فيها أكبرء أما 
سباق (فاجلدوا الزانية والزانی)» فان ذلك يصاغ لام عمومية الحكم على فعل الفاحشة؛ وهذا 
لا يكرس واقعية القرآن الكريم واستجابته للمقام والحال. كما هو يجيب عن سؤال ماذا نفعل 
بالزانية والزاني؟. ومن هنا نلحظ أن أحكام المعاملات تتصدر بالأسماء لأن مقاماتها حاصلة 
وواقعة أما أحكام العبادات» فالبدء فيها بالأفعال لأن مقامها موقوف على الله تعالى زمانا 
ومكانا وحالا وهي غير معلومة عند الخاطب. وهذا لا يعنى باي حال من الأحوال ثابت أو 
متجدد وان كان الاسم للثبوت والفعل للتجدد وهو لا يضاد ذكرنا سابقاء إذ المسألة معروضة 
من جهة واقسع وغير واقع أو حاصل وغير حاصل؛ ومن هما فالأسماء تحمل دلالة الحصول 
والوقوع- فالزاني: حاصل فيه الزنا وواقع - والأفعال تحمل دلالة غير الحاصل» وينكح. غير 
حاصل حتى محصل. وهذه رؤية الباحث تضاف إلى دلالة الثبوت والتجدد. والأسماء والأفعال 
هي حاملة لأكثر من دلالة؛ وحقيقة» سبكشف عنها العلم والبحث والجاد مستقبلا. ومقام 
(الفاء) واقعة في جزاء الشرط لأن جملة (الزانية والزاني) متضمنة للشرط إذ التقدير -براینا- 
والزانية والزاني إذا زنيا فاجلدوا كل واحد منهما ...6 والشرط المقدر هو ب(إذا) التي تفيد 
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الشرطية والحصول معاء أي وقوع الحدث» ومن هنا فقد أحكم الترتيب والتعبير بصيغة (أَلزَاِيَهُ 
رالزانى فَأجْلِدُوا ...4 ولا يكون في ذلك الفضل والشرف إلا بتوخي معاني النحو فيما بين 
الكلم. عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 

وقوله: (فَأَجَلِدُوا: الجلد: هو ضرب الجلد بالجلد. ولا كان جنس الجلد (اي الضرب 
بالجلد) هو من جنس الجلد (أي جلد الإنسان وهو الموطن المضروب) عبر عنهما بقوله 
در ولو كان الجنسان حتلفین لاقتضى الفام اختبار فعل آخر ك(أضربوا)» ومنه قوله 
مسال: ضوهن فان نکم فلا قبفوا ین سيبلا" لإفآضْربوأ وق 
آلاغنافی۳ وعليه نصوغ الفعل من جنس الاسم إذا تساوی الجنسان (في المضروب 
والضارت به) وهدا غییز | له عن نوع الضرب. وهو من عين الدفه البيانية ف انتقاء المفردة 
اشرنا هو انعدام الفعل اي هناك (زنا) وم يكن له حکم. وقوله: (فاجلدوا کل و ج یم أن 
جلدة6 ۳ تلاحظ فيه الاحکام في الصيغة البيانية حين القابلة بين (فَأَجْلِدُوا کل وج یمه 
وصيغة (ناجلدوهما). 

أما الأولى فتميد: 
- أن كل واحد مقام عليه الحد على حدة. 
¬ أن كل واحد يستوفي حده وهو مائة جلدة. 
- اختلاف طبيعة الزانيين بين (الإحصان) و(عدم الإحصان). 
- اختلاف زمن ومكان قيام الحد. 

أما الثانية فتفيد: 


- كلاهما قائم عليه الحد في موطن واحد. 
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 -‏ كلاهما يشتركان في الماثة جلدة. 
- اختلاف طبيعة الفاعلين لا اعتبار له في الحكم. 
- عدم تناسب الصيغة مع اختلاف الجتسين. 

- تساوي زمن ومكان قيام الحد. 


وهذا فطبيعة المقام توجب صيغة (فَأَجْلِدُوأ کل وج ما ئة جلدم وأنها الأنسب 
والأفصح والأبلغ والأبين» من حيث لا تناسب الصبغة الثانية لعدم توفرها على الدلالات 
اللازمة واحکمة وكذا القاصد الرامية. 

ولا كانت تصيب القائم بالحد أثناء عملية الجلد لكل من الزانية والزانی رأفة من شانها 
أن توفيه عن اداء العملية على تمامها وكماها كما أمر الله والحقيقة في ذلك تعطيل للحكم 
وتحريض على فشو الفاحشة وانتشار الفساد. وهی حالة لا تنتاب الانسان دائماء خصوصا 
المؤمن بالله تعالى» كما كانت هذه. قال تعالى قاطعا 7 مؤكدا على أداء حكمه ونفاذ أمره بعد 
ذلك: ووَلَا تَأَحْذْكريِمًا رأف فى دين ال فصيغة ولا تاخذکریمَا راف تدل على حصول 
هذه الرأفة حقيقة. وهي الصيغة الناسبة» أما القول بالصيغة الثانية: (ول تأخذكم بهما رافة 
...) فإنه يدل على عدم حصول هذه الرأفة لذا فهي صيغة غير مناسبة. ودلالة (لا) هنا هي 
حرف يجزم الفعل المضارع ويخلصه للاستقبال نحو ولا تحاف ولا تحر ''". ويرد للدعاء 
نمو لا تُوَاخِدْنَا إن تین او أخْطَانا)''''. ولذلك فال بعضهم (لا) الطلبية ليشمل النهي 
وغيره ... أما النافية غير العاطفة والجوابية فانها تدخل على الأسماء والأفعال. فإذا دخلت 
على الفعل. فالغالب أن يكون مضارعاء ونص الزخشري: ومعظم المتأخرين على أنها تخلصه 
للاستقبال ...'''". أمالم فهي لنفي المضارع وقلبه ماضيا أو تجزمه نحو لیلد ول 
ل لذا لا تصلح (۸) لهذا القام. وقوله: لف دين أللّهِ) لوظيفة تخصیص نوع 
الرافت وباحذف تعمم. وهي عندي على وجوه الأول وهو الأقوى: أن الرحمة للعموم والرافة 
للخصوصء وخصوص الرأفة هو (في دين النه)ء فلا تسمى الرافة رأفة إلا إذا كانت في دين الله 
لذلك جاء قوله: رف فى دين َء ولو كانت عامة لاقنضى المقام حذفهاء إذ قد دل عليه 
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دليل الحكم سابقا بالتلميح. لذلك فكلمة (الرافة) سمى الله بها نفسه الله رون 
لبا" فهي صفة لازمة ودائمة وخاصة به تعال, لذلك خصها بدبنه دون غيره. ثم إن 
حكم الجلد هو جزء من دين الله. 

قوله: نى دين ال فيه إشارة إلى تقوية عزيمة إقامة الحد» ويتجلى ذلك قويا في إبراز 
لفظ الجلالة (الله) مضافا إلى دينه. والوجه الثاني أن الرافة تمس كثيرا من الأشياء. فكانت الرافة 
في دين الله جزءا منه» وفي الوجه الأول والثاني لا تبعد دلالة (في دين الله) عن معنى 
التخصيص. والمقصد الظاهر من صيغة ولا تَأَخُذْكر ما راهني دين ان هو تقوية عزية إقامة 
حكم الله من غير توان ولا تعطیل. كما نلحظ في الصيغة البيانية لحكم المعاملة اختصاصها 
بصدارة الفعل طلبا ونهياء ذلك أن المعاملة فيها الأداء ویندر فيها القضاء. بخلاف العبادة الموجبة 
ارلا للأداء فان تعذر أو تعطل وجب القضاء لذا فصيغة الفعل فيها خاصة بالاداء وصيغة 
الاسم فيها خاصة بالقضاء. 

قوله: إن كنم َيون بأل بر ال خر جملة شرطية متعلقة بقوله: 
(لرَايية وََلزَان فَأَجَلِدوأ) أي بمعنى أن الإيمان غير حاصل فيكم حتى تقيموا الحد. فکان 
إقامة الحد مظهر من مظاهر الإيمان بال والجملة هذه جاءت كدعامة تأكيد وتقوية لإقامة 
امحکم. حتى كأنه ربط الحكم الشرعي (إقامة الحد) بصميم العقيدة والإيمان بالله واليوم الآخر 
وذلك حتى يشعر المخاطب المنفذ للحكم أنه إن عطل وتوانی أو أخذته رأفة في دين الله ... 
خرج من الإيمان باه واليوم الاخرء وهذا أمر ثقيل وخطير وموجب للعقاب والنار» وهو ما لا 
يحبه الإنسان المؤمن لنفسه. وهو عندي أمر يستدعي من الخاطب سرعة التنفيذ وفوة 
الاستجابة. ونلحظ طبيعة هذه الصبغة الببانية المصدرة ب(إن) الشرطبة التي تفيد فيما يترجح أن 
يكون أو لا يكونء ول يوظف القرآن (إذا) لأنها تفيد فيما هو حاصل بيقين من دون شك لأن 
الإيمان هنا مترجح الحصول» فان آقاما الحكم كما أمر حصل الإيمان فان لم يقيما كما أمر لم 
يحصل ما إيمان. لذا ناسبت (إن) الشرطية من حيث لم تصلح لقامها (إذا). ثم لاحظ الصيغة 


الفعلية فيما بعد بقوله: ( كدت تژیئون وحسن توظیفهاه ترى أنها هي الأنسب والأصلح. 
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ذلك أن الفعل يفسيد التجدد. والتجدد مناسب للتأرجح بين الوقوع وعدم الوفوع. ضف إلى 
ذلك أن الإيمان غير مؤكد الوقوع والحصول إلا بتنفيذ الحكم وإقامة الحد بالتمام؛ والفعل هنا 
يناسب مقام التكليف. والناس أمام التكليف فربقانء فريق قائم وفريق معطل والقرآن الكريم 
ل يستعمل في هذا المقام صيغة الاسم كأن يقول: (إن كنتم مؤمنين)ء وذلك لأن صيغة الاسم 
تفید الشبات. ومقام الثبات هو الجزاء وليس التكليف. وعرضها إما أن يكون في مقام التحدي 
الجازم بعدم الإيمانء وإما أن تكون في معرض نفي الإيمان قطعاء ومن ذلك فوله تعالى: إن 
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کنم توینون ۳6‏ وا كانُوأ ریت۳6 (ونّا هم بمویین) ۳‏ فكل من 
التحدي الجازم والنفي القاطع مناسبان لقام احزاء. وثبوت النفي والتحدي بناسبهما آیضا 
لبوت الاسم. ومقتضى نوله: بان یرم آلأخر6 هو انهما بثلان اساس العقيدة وراسهاه 
ربافي الأركان ال خری هي تبع هما هذا أولاء وثانيا أن صفة الاعتقاد في ذلك الزمان كانت 
على صورتين ظاهرتين الأولى هي صورة الإيمان والکفر باليوم الآخر. 

والثانية صورة الكفر باه واليوم الآخرء فابان الله تعالى بالصيغة البيانية صحيح العتقد 
وسلیم الإيمان بقوله: بال ََلْيَوْمٍالآخر). فكأن الركنين متلازمان ومتصلان لا ينبغي 
الفصل بينهماء فالأول موجب للثاني. فهذه العاني والفاصد لم تبن إلا بهذا النظم البديع» 
والنسى العجيب بين وحدات الصيغة البيانية - إن + كنتم + تؤمنون + بالله + و+ اليوم + 
الآخر .... والترتيب هذا أوجبه بإحكام توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط 
النحو بالبلاغة. ثم لاحظ ثانية سر التقديم والتأخير للجملة الشرطية ووازن بين ما يلي: 

ادوا گل و جد يما ان رمق ین أله إن كم 
تژیئون بان لیر آلاخر6 وقولنا: (إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخر فاجلدوا كل واحد 
منهما مائة جلدة ولا تأخذكم بهما رافة في دين الله ...). 

٤‏ الأرلى نلحظ ما یلی: 
- التركيز والاهتمام بإقامة حد الجلد. 
 -‏ حيرة الناس» وحاجتهم إلى بيان صورة الحد. 
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- الجملة الشرطية هي وسيلة تزيد في جزم تطبيق الحد. 
- الجملة الشرطية هي جملة فرعيةء حيث أن الأصل هو فاجلدوا ... 6. 
- الشرط مشروط بإقامة الحد تماما. 


وني الثانية مايلي: 

- التركيز والاهتمام على الشرط دون الحكم. 

- اهتزاز وخلل في التركيب. 

- يصبح الشرط كأنه جملة اعتراضية (والزانية والزاني ... إن كنتم ... فاجلدوا كل واحد 
منهما مائة جلدة). 

- يصبح الإيمان مظهرا من مظاهر الحكم» وهذا ليس في كل الحالات. 

- جملة إقامة الحد تصبح فرعا للجملة الشرطية التي هي الأصل والعمدة. 

- يصبح الحكم وسيلة من وسائل تحصيل الإيمان بالله واليوم الآخر. 

- ويصبح مقام الاهتمام والعناية بالإيمان دون نطبيق الحكم الشرعي على الزانية والزاني. 
وعلى هذا البيان يظهر صلاح الصيغة الأولى لاستيفائها المعاني وتحقيقها المقاصد. ویظهر 
بجلاء عدم صلاح الصيغة الثانية لانتفاء جل العاني وغياب الكثير من القاصد. ومن 
هنا أحكمت آيات الله في سورة النور غاية الإحكام. 
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قوله تعالى: (وَلْيَشْبَدَ عَذَابجُمَا طايفة م ین ألْمُؤِْنِينَ4”''' أمر للوجوب. أي وجوب 
شهادة العذاب. وطبيعة الصيغة (وليشهد) فيها (الواو) العاطفة الى تفيد الاشتراك 5 الحكم. 
والفعل فيه دلالة الأمر بقوة مع السرعة في التنفيذ كما في قوله: مهبم 
O‏ ل ولا تكون مثل هله الصمغة إلا مع عظم الأمور والشهادة على إفامة حدود الله 
هي من عظم الأمور ایضا. وتقديم آمر الشهادة هنا هو لأهميتها ومقامهاء وتقديم صيغة الفعل 
في الآية هى من سمات البيان العجز في الآيات احکمات الخاصة با معاملات» والعاملة تختص 
كثيرا بالأداء دون القضاء ومقام الأمر في الآية كما ذكرنا قبل هو لانعدام الفعل المأمور به» 
ذلك أن جرعة الزنا كانت منتشرةٌ والحكم يومها غائب» وبالتالي الشهادة غائية أيضاء وهو ما 
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جعل الآية الكريمة تبدا بالفعل (وليشهد). قوله: دیما وتقديم الفعول على الفاعل هو 
لابراز المقصد من الحكم (بالجلد) وهو (العذاب) ليكون جزاء. ويكون حینثذ (العذاب) الزم 
والموجع للبدن والجسم موافقا لجنس جرية (الزنا)؛ التى تشتهيها النفس الأمارة بالسوء ويتلذذ 
بها الإنسان, إذ الزنا لذة في الاقتراف بقابلها عذاب الجلد في الجزاء. جزاء وفاقاء والعلل تداوى 
با يستأصلها. (فالعذاب) هو حقيقة ومقصد وجزاء وأثر من آثار الحكم» وليس هو الحكم ذاته. 
ولا كان مقام الأمر هو انعدام الفعل المأمور به. بمعنى غياب الشهادة في عرف العرب. قدم الله 
(وليشهد). ولا كان السؤال المهتم به بعد صيغة الأمر هذه لدى المخاطب قبل الشاهد هو ماذا 
يشهد؟ قدم المفعول به (عذابهما) جوابا مناسبا لحاجة واهتمام المخاطب. وبعد وجوب الشهادة 
وبيان الشهود يأتي حتما السؤال عن الشاهد أي من يشهد؟ وهل كل الناس؟ آم طائفة منهم 
متمیزة؟ وحينئذ ياتي الجواب: لطَابيفَة من ألْمُؤْيِيينَ6'''. رما كان هذا التركيب إلا ان 
ينبني على هذا النسق البديع تجاوبا مع مقتضی حال السامع» وحاجة الخاطب. وبه يتحقق 
أيضاء الجرس الوسيقي للآية مع أخواتها السابقات واللاحقات كما هو واضح في (تَذَكرُونَ) 

وني تقديم عَذَايكُمَاكُ إبراز لمقصد الحكم وهو (العذاب). وني ذلك ردع للمقترفين 
وامجترحين حتى يكفوا عن ارتكاب هذه الفاحشة النکراء» وتظهر الفروق جلية حين تقديم 
الشاهد على المشهود بقولنا: (وليشهد طائفة من المؤمنين عذابهما)» إذ يكون التركيز والاهتمام 
على الشهادة والشاهد دون المشهود لأنه أخرء والسياق القبلى واهتمامه وعنايته كلها على 
(فاجلدوا) وعلى (عدم الرافة بهم)ء وهو الذي يناسبه في السياق تقديم المفعول على الفاعل 
(أي عذابهما). 

ونضیف هنا أن فعل الأمر يطلب المفعول على الفاعل قوة وجذباء لأن الأصل في 
الفاعل أن يكون مضمرا (اكتب - ولتكتب) إلا في الغالب. والأصل هو الحضور. والغياب فرع 


نه . 
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والمقصد من الشهادة: 

- حتى ينجز الحكم على أتم صورة. 

- حتى لا يعطل بسبب أو بآخر. 

- حتى ينفضحان أمام ا ملأ في الجزاء» كما نفضحا أمام الناس في الأداء. 

- حتى يكون الردع أقوى والدرس أوعظ هما وللغير. 

- حتى يطهر الأفراد والمجتمع معا من هذه الآفة الخطيرة. 

- حتى يتم الله النعمة على عباده ( هرک تطهیرا )۳ ( لیطهرکم ولمم یمه 
لیم ... 6 ۲۳ بقيام حكمه. 


ونلحظ في الآبات التركيز على بيان (الحكم) وهو الجلد أولاء وعدم الرافة بهم أثناء 
شهادة العذاب في آخر مرحلته. والسؤال اللفت بعد هذا هو ما علاقة الجلد بالعذاب؟ 
والجواب: هي علاقة تلازمية طبيعية» إذ لا يحصل عذاب إلا بالجلد لعظيم الا والوجع .لذلك 
نجد القرآن الكريم يؤكد هذا المعنى في موطن آخر من سورة النساء. إذ يقول: كلما تج 
جلوذهم بدَ لته جلودا غَيْرَهَا لِيَدُوقوا داب فانظر هنا كيف ربط بين الجلود 
والعذاب؟ وذلك لكون الجلد هو موطن الحس واللمسء وهو الموطن الرقيق الأكثر والأسرع 
تأثرا وتحسسا للام والعذاب في طبيعة حياة الناس» لذلك جاء الترابط والتناسب والتجاذب 
والتعانق بين صيغتي (فاجلدوا) و(عذابهما) وفيهما إشارة إلى أن رقة الجلد تجعل من الائة 
جلدة عذابا للزانية والزاني» ثم لاذا قال: لوَلْيَهْبَدْ عَذَابَئمَا)ح ول يقل: وليشهد جلدهما؟ وما 
هو مدلول كلمة عذاب؟ 

قال الراغب الأصفهاني: العذاب هو الاتجاع الشدید وقد عذبه تعذيباء أكثر حبسه في 
السذاب. قال تعالى: لَأَعَِبَئَهُ عَذَّابًا شُدیدُ۳۱ ۱ واختلفت في اصله فقال بعضهم هو 
من قوفم: عذب الرجل: إذا ترك الماكل والنوم فهو عاذب وعذوب. فالتعذيب في الأصل هو 
حمل الإنسان أن يعذب: أي يجوع ويسهر. وقيل أصله من العذب. فعذبته أي أزلت عذب 
حباته. على بناء مرضته؛ وقذیته؛ وقيل: أصل التعذيب إكثار الضرب بعذبة السوط أي طرفها. 
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وقد قال بعض أهل اللغة: التعذیب هو الضرب. وقيل هو من قوهم ماء عذب. إذا كان فيه 
نذی وكدرء فيكون عذبته كقولك: كدرت عيشه وزلفت حياته؛ وعذبة السوط اللسان والشجر 
وأطرافها ...'"'". 

رمن هنا فأصل مدلول كلمة عذاب هو الإيجاع الشدید. وهذا قد يكون بترك المأكل 
والنوم؛ وفي كلاهما إزالة لعذب الحياةء وقد يكون بإكثار الضرب بعذبة السوط أي طرفهاء 
والمصطلح -برأينا- محكم وحقيقة. ولكن سؤال ان يفرض نفسه هنا هو: هل الحكم الشرعي 
عذاب؟ والجواب عندي بين نعم ولاء فلا من جهة الحقيقة والأصل أي (الدلول الأصلي) 
ونعم من جهة الأثر والنتيجة والقصد إذن كلمة (عذاب) هي كلمة جاءت لتؤكد مقصد الحكم 
وأثره. ومن هنا فصياغتها هي صياغة مقصديةء أي من جهة الحكم وهو (الجلد)؛ لأن الحكم 
ليس عذابا حقيقة. إنما هو رحة وما العذاب إلا المقصد والنتيجة والأثر الحاصل من الحكم. ولا 
كان الزنا شهوة ولذة ومتعة موقوتة بزمن محدود ناسبه العذاب الموجع للبدن والجسمء إذ لا 
يمكن الزجر عن الفاحشة والجريمة (الزنا) إلا بالحكم الوصل للعذاب. ومن هنا لاحظت 
التوافق والإحكام في اختيار المصطلح الدفیق للمعنى الدفيق. وبالعذاب يكتمل بناء الآية احکمة 
دلالة ومقصداء ولو جاءت صياغة الآية ب(جلدهما) لارتبك المعنى» ولاهتز البناءء وذلك 
مسصول التكرار للمصطلح. إذ قد سبق ذكره في السياق القبلي جوا کل واج یم ماما 
جلدم" هذا أولاء وثانيا: بوجودها يغيب القصد من الحكم وهو العذاب» كما آنها لا 
تصور حركية الحكم وآثاره المقصودة. لذا لم يصلح المصطلح في هذا المقام من حيث صلح 
مصطلح (عذاب) وأحكم. فصياغته تناسب ما سبق في السياق ولا تأخذ کر هما رَأَفَةٌ فى وين 
للّه). وتحدد نوعية الجلد (الحكم) وهي الشدة» وتحقق المقصد من الحكم وهو العذاب. وتكمل 
بناء الصيغة البيانية احکمة: 


زنا (جريمة) ‏ جلد (حكم) ‏ عذاب (مقصد). 


ویتصور الحدث في حركية متناسقة للمشاهد والصور من أوها إلى آخرهاء ومن هنا أحكمت 
مفردات وتراكيب القرآن الكريم. 


قوله: لطَايِفةٌ مِنَ الْمُؤْييينَ) أنظر الدقة في الاستعمال والاختيار لمصطلح (طائفة) 
الذال على الجزء من الحموع. وكذا مدلول الحرص والحفظ ومدلول الطواف والدوران. فالتعبير 
بالمصطلح هذا تعبير وظيفي أي من أجل إبراز وظيفة الطائفة هناء وهي الحفظ والحرص 
بالطواف والدوران من أجل إنجاز الحكم الشرعي» ولا يحصل هذا باختيار واستخدام مصطلح 
آخرء كمصطلح (جماعة) أو (فريق) أو (بعض). وقد سبق بیان فروقها في آية صلاة الخوف آنفا 
في فوله (فلَفم طَآبِفَةٌ ْم مغ ... ) فانظر هذه المندسة الحكمة في هذا البناء البياني بهذه 
اللبنات الدفيقة من حيث تكاملها وانسجامها وترابطها وتعانقهاء إذ لا ترى فيها عوجا أو 
فروجاء كما تلحظ التجاذب بين وحدات الصيغة البيانية فقوله: ((والزاني والزانية + فاجلدوا + 
كل + واحد + منهما + مائة جلدة + ولا تأخذكم بهما + رأفة + في + دين + الله + إن + كنتم 
+ تومنون + ب + الله + و+ اليوم + الاخر + و+ ليشهد + عذابهما + طائفة + من + 
المؤمنين». يظهر لك هذا واضحا وجليا إذا قدمت أو أخرت أو بدلت بمصطلحات آخری مثل 
(ليحضر) بدل (لیشهد). جلدهما بدل (عذابهما)؛ جماعة بدل (طائفة) ولعل الفضل والزية 
والشرف في ذلك راجع إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 

نوله: (آلانی لا يَنِكحٌ الا ره او سفمركة)" ۱ تتناول الآيتان الكفاءة بين الزوجین؛ 
ونکاح الزناةء وأول ما يصادفنا في ترکیب الآية ونظمها تقدیم الزاني على الزانية هناء على حين 
اخره في الابة السابقة. وعلة ذلك في علم العاني أن تقدیم (الزاني) هنا لأنه الأصل في باب 
النكاح» وتقديم الزانية في الآية السابقة لأنها السبب في أصل الفعل. إذا ابتفته ورغبت فيه 
بتعرضها للرجال وإغوائهم. قال الإمام الزتحشري: وقدم الزانية على الزاني والسبب فيه أن 
الكلام الأول في حكم الزنا والأصل فيه المرأة لما يبدو منها من الإيمان والاطماع. والکلام الثاني 
في نكاح الزناة إذا وقع ذلك على الصحة؛ والأصل في النكاح الذكور وهم البتدئون بالخطبة 
فلم يسند إلا هم 

والآية برأبي محكمة وأن دلالتها ثابتة» وعليه يكون فوله: (الرّانی لا ینکش إلا زَابِيَة) 
أسلوب حصر يحضر زواج الزناة بينهم لا يتعداه إلى غيرهم من المسلمين المؤمنين أهل العفاف. 
ويؤكد هذا أن الله تعالى أكد ذلك بإعادته حضا على الالتزام به» وتبعا لذلك تكون الجملة 
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الأولى صفة للزاني تفيد كونه غير راغب في عفيفات النساء ولكنه يرغب في نكاح الفاجرات. 
وكون الجملة الثانبة صفة للزانية تفيد أنها لا يرغب في نكاحها الأعفة من الرجال» وهذا بخلاف 
الزناة نان رغبتهم في نكاحها شديدة؛ وهما معنيان مختلفان» وليس ثمة تكرار لمعنى واحد كما 
يقول بعضهم. وقد اختار الامام الزمحشري قراءة الرفع» وهي القراءة الواردة في نص المصحف 
اجمع عليه وقال: والمرفوع فيه أيضا معنى النهي. ولكن أبلغ واکد. كما أن رمك الب ويرحمك 
اه أبلغ من وليرمك. وأجاز الامام الزتحشري أن يكون ما بعد الزاني والزانية خبرا حضاء وأن 
معنى النهي فيه عن زواج الزناة بغيرهم. وأن العادة كانت جارية على ذلك. وان على المؤمن 

أن يصون نفسه عنها ۳ ومن هذا البيان نقول أن الصيغة البيانية للآية محكمة غاية الإحكام. 

وأن أسلوب الحصر في هذا المقام أفيد واحکم وأبلغ وابین ذلك أنها تحصر نكاح الزاني في 

الزانية أو المشركة وتكشف عن حقيقة نفسية الزانى والزانية الفاسدة. 

EE -‏ براه قير راعت نیا 

- وأنها تبعد نكاح العفيف الزانية أو المشركة. 

م وأن فيها معنى الرغبة الشديدة في نكاح الزانية أو المشركة؛ وفيها معنى التوكيد الضمني 
من خلال وحدات نظم الآبة؛ وفيها معنى الدوام وعدم الانقطاع وذلك أن صيغة 
(الزاني) صفة واصفة غير متعلقة بالزمن؛ فهي اقرب إلى الاسم فيها معنى انتهاك الحرمة 
والتعدي على الحدود. ويتضح الفرق إذا فوبلت بالصيغة التالية (آلزانی لا تكح إلا رای 
أو مُشْرِكة ولايية لا بیکخها إل زان أو مُشْرِكُ). وهذه تفيد الدلالات التالية: 

- إباحة نكاح الزاني الزانية أو المشركة. 

- لا تبعد نكاح الزاني العفيفة أو العکس, وفي هذا فساد. 

- لا تدل على شدة الرغبة في نكاح الزانية أو المشركة. 

- لا تحمل مدلول التوكيد الضمني. إذ الآية إخبار. 

- ليس في الآية ما يدل على الانتهاك للحرمة أو التعدي على الحدود. 

- لا تكشف عن النفسية الخبيثة والمريضة في الزاني والزانية والشرك والمشركة. 

ومن هنا كان للنظم دلالة في إجلاء المعاني والقاصد في الآيات احکمات ومن هنا 
أيضا علمت دور الحصر في أداء العاني واجلائها؛ وفي بلورة الصيغة البيانية الحكمة في مقصدها 
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ودلالتها. وني دلالة (لا) قال احسن بن القاسم المرادي: آما (لا) النافية فإنها تدل على 
الأسماء. والأفعال: فإذا دخلت على الفعل فالغالب أن يكون مضارعاء ونص الإمام الزغشري 
ومعظم المتأخرين على أنها تخلفه للاستقبال. وهو ظاهر مذهب سيبويه ... وذهب الأخفش 
والمبرد وابن مالك أن ذلك غير لازم؛ بل قد يكون النفي بها للحال”''''. 

ويقول إمام البلاغة العربية عبد القاهر الجرجاني: ولا يبين لك إذا اعتبرت الحكم في (ما) 
و(إلا)» رحصلت الفرق بين أن تقول: (ما ضرب زيدا إلا عمرو)ء وبين قولك: ما ضرب عمرو إلا زيداء 
فالفرق بينهما أنك إذا قلت: (ما ضرب زيدا إلا عمرو)ء فقدمت المنصوب كان الغرض بيان الضارب من 
هو والإخبار بأنه عمرو خاصة دون غيره» وإذا فلت: ما ضرب عمرو إلا زيداء فقدمت المرفوع كان 
الغرض بیان الضروب من هو والاخبار بأنه زيد خاصة دون غيره ...'""". والقصر في اللغة ا جس وفي 
الاصطلاح: إثبات الحكم للمذكور في الکلام» ونفيه عما عداه» أو هو تخصيص أمر بأمر بإحدى الطرق 
التالية ...۳ ". وقد عرضنا هذا قصدا من أجل التدقيق إذ بضدها تعرف الأشياء. وني قوله: نی لا 
ينك لا رای أو مشركة والرايية لا بیکخها إلا زان مُفرك) ۳‏ نلحظ أن ليس في الصیفتین تکرار 
مبتذل كما يظن؛ وذلك أن غرض الا ول بتقدیم الفاعل وتأخير الفعول هو بیان الفعول من هو والإخبار 
بانه- زانية او مشرکة- خاصة دون غیره. وغرض الثانية بنقديم الفعول وتأخير الفاعل هو بیان الفاعل من 
هوء والإخبار بأنه- زان أو مشرك- خاص دون غيره. ومن هنا تتجلى عظمة البيان القرآني احکم. 

وقوله: وَحُرْمَ دك على ألْمُوْييين)""": إذا كانت صيغة الحصر أبانت من دلالاتها 
إبعاد نكاح الزاني المؤمنة العفيفة في الأولى» وإبعاد نكاح المؤمن الزانية والمشركة في الثانية» لأن 
الغرض من الأولى هو بیان الفعول. ومن الثانية بيان الفاعل. فما فائدة قوله بعدها (وَحَرْم ذلك 
َل اَلْمُؤْيينَ)؟: والجواب أن هذه الآية جاءت جوابا عن سؤال وقع لرجل مسلم بعينه هو 
مرئد بن أبي مرئدء وكان يحمل الأسارى من مكة حتى يأتي بهم المدينة» وكان بمكة بغي يقال فا 
(عناق)؛ وكانت صديقة له قبل (سلامه. فلما قدم المدينة سأل رسول الله ل فقال: يا رسول الله 
انزوج عناقاگ فلم يرد عليه حتى نزلت الآية» وال جانب الدلالات التي تضمنتها الآية الأولى» 
فان الترکیز الصریح والاهتمام الأكبر كان واقعا على حصر وقصر نکاح الزاني على الزانیف 
ونکاح الزانية على الزاني» وهذا هو الفرض الأظهر ولعل التوقف عند هذا الحد في السیاق 
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رهو الذي حصل في سؤال الصحابي النى بل با رسول الله اتزوح عناق؟ فنزل ال حواب في 
صيغة ببانية مناسبه لمقتضى الحال وللمقام حاسمة بذلك الموقف وقاطعة دابر الفتنة بحرمة ذلك 
على المؤمنين في قوله: (َوَحُرَم ذلك على الْمُؤْينِينَ)'"'''» وتقديم الفعل للاهتمام والرعاية 
واهتمام الخاطب به. ولجهله بالحكم. وخلو ذهنه منه. وصيغة المبنى للمجهول (حرم)ء فبها 
دلالة قوة التحريم. ودلالة أنه كان منذ العهود الأولى في الأمم السالفة. ولو صاغها بالعلوم 
لأحتمل أن قد كان حلالا على المؤمنين في زمن ما أو عند أمة ماء وهذا ما لا يعقل ومالا 
رسوخ الحكم في القدم لدى الأمم السابقة منهاء ومن ذلك قوله: کیب علیکم آَلصِّيَامُ کم 
آلقتال) ۳ ... الخ. والحذف للصيغة البيانية يحدث ارتباکا للمعاني وزعزعة للنظم واضطرابا 
والصصد. (آَلرَانٍ لا يمكح إلا اهاز مُفرکه رای لا بیکخها إلا زان از مرك وحرم ذلك 
على الْمُؤِْيينَ4''"'". ومن هنا احکمت الصيفة في هذا النسق العجیب بين وحدات النظم. وني 
هذه افندسه البيانية الدقيقة الي تبتدئ بالصفة (الزاني) ثم (لا) النافية ثم الفعل المضارع ثم 
(إلا) لیحصل الحصر والقصرء ثم زانية (المفعول المقصور نكرة) أو العاطفة الى تفيد التخيير. 
نم (مشرکة) الفعول العطوف المنصوب النكرة. ثم العطف (بالواو) وهو عطف جملة على جملة 
نم الزانية (الصفة). ثم (لا) النافية ثم الفعل الضارع التصل (باهاء) الضمير التصل في محل 
بصيغة الفعل الذي لم يسم فاعله. وصيغة التحریم الصريح الذي يفيد القوة والشدة في النهي. 
ثم أضاف (ذلك) للإشارة إلى نكاح الزانية ثم (على) حرف جر ثم صيغة (المؤمنين). كل ذلك 
حاصل في نسق بديع كأن بعضها آخذ بحجز بعضهاء والفضل والزية والشرف في ذلك يعود إلى 
توخي معاني النحو فيما بين الكلم. يقول الإمام عبد القاهر الجرجاني: فلا ترى كلاما قد 
وصف بصحة نظم أو فساده أو وصف بمزية وفضل فیه إلا وأنت تجد مرجع تلك الصحة 
وذلك الفساد وتلك المزية وذلك الفضل إلى معاني النحو وأحكامه. ووجدته يدخل في أصل من 
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أصوله؛ ويتصل بباب من أبوابه'"'''. وللموقعية في نظم الآية دور في بلورة الصيغة البيانية 
أن عبد القاهر الجرجاني يلتفت إلى جانب هام هو اكتساب الكلمة دلالاتها المتميزة من تفاعل 
تطور فيها مع الشصورات الأخرى من الأسماء والصفات والأفعال في جو معين, الموضوع. 
المجال» الأفاق المادية أو الذهنية أو اللفسیه وف علافات زمانية ومكانية أو شخصية وبهذا 
يكتمل السياق بأبعاده اللغوية والنحوية؛ والآفاق التصورية وترز هنا اصطلاحات الموامش 
الدلالية أو طلال المعنى» فالكلمة تتأثر بدلالاات الكلمة 5 الحملة ار العبارة من حوفاء وكذلك 
تفيد في محيط النص وإيحاءاته. يقول عبد القاهر الجرجاني: إنك تجد متى شئت الرجلين قد 
استعمل كلما بأعيانها ثم ترى هذا قد قرع السماك وترى ذاك فد لصق بالحضيض. فلو كانت 
الكلمة إذا حسنت حسنت من حيث هي لفظ. وإذا استحقت المزية والشرف استحفت ذاك في 
ذاتها وعلى انفرادهاء دون أن يكون السبب في ذلك حال ها مع أخواتها المجاورة ها في النظم. 
كما اختلفت بها الحال ولكانت إما أن تحسن أبدا أو لا تحسن ابدا ۳ . 


نتائج النحو والبلاغة في آية الزنا: 
نظم القرآن احکم في المعاملة متناسق ودقيق وعجيب سما إلى معالي الإعجاز بقوة 
بيانية ربانية خارقة. وقد عملت جملة السمات على إكسابه هذه المنزلة الفريدة التي عجزت 
الإنس والجن أن تسمو إليهاء فإضافة إلى مجموعة السمات التي ذكرناها سلفا في الآيات السابقة, 
نورد ما تميزت به هذه الآية فيما يلي: 
- نظم الآية في نسق عجيب وبناء هندسي بديع. 
- خاصية تفدیم الأسماء على الأفعال في العاملات يفيد تحقق الفعل؛ والحكم لا يحصل إلا 
بعد التحقق والوقوع للفعل. 
- مناسبة الحكم للجريمة جزاء وفاقا. 
- الصيغة البيانية في آية الزنا تبرز لنا الحدث في حركية متناسقة المشاهد والصور من أوها إلى 
آخرها حتى كأنها رأي العين. 
- علاقة منطقية عجيبة قائمة بين أفعال الآية من أوها إلى آخرها. 
- الاسم يفيد الثبات وتحقق الفعل. 
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الفصل البابق 
الإعجازاليباني فيآية الطلاق 


سورة الطلاق: 


(مدنية وآياتها اثنا عشر آية). 
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e‏ تس ء اهر £ - رد و ی 
جنس تجرى من یه الأنجرٌ خلدرین فا بدا قد 


SEL 2 ملس" وم‎ ۵4 1 IK 
سس زین آلازض منلهن يرل الم بين لوا | أن الله على کل شی قدیر وان‎ 


مه 


يکل سىء عفا ۳ 
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روى في سنن ابن ماجة عن سعيد بن جبير عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه أن رسول 
الله ل طلق حفصة رضي الله عنها ثم أرجعها. 

وروی عن قتادة عن آنس قال: طلق رسول الله 3# حفصة رضي الله عنها فاتت أهلهاء 
فانزل الله تعالى: یا آلب لد طلم آلِسَاءَ لقن يدك "١6‏ وفيل له: راجعها 
فإنها قوامة صوامة» وهي من أزواجك في اللجنة. 

قال الکلی: سبب نزول هذه الآية غضب رسول الله 5 على حفصة لما اسر إليها حديثاء 
فأظهرته لعائشة. فطلقها تطليقة فنزلت الآية. 

وقال السدي: نزلت في عبد الله بن عمر طلق امرأته حائضا تطليقة واحدة فأمره رسول 
اله #6 بان يراجعها ثم يمسكها حتى تطهر من قبل أن يجامعها فتلك العدة التى أمر الله 
تعالى أن يطلق النساء ". 

عن ابن عباس قال: جاء عوف بن مالك الأشجعي إلى رسول الله 3 فقال: يارسول الله 
إن إبني أسره العدو وجزعت آمه فما تأمرني؟ فال: اتق الله واصبر وآمرك وإياها أن 
تستكثر من قول لا حول ولا قوة إلا بالله. فقالت المرأة: نعم ما آمرك فجعلا يكثران 
منها فتغفل الولد عنه العدو فاستاق غنمهم وجاء بها إلى أبيه وهي أربعة آلاف شاة. 
فنزلت الآية: (والتتى ین ین ألْمُحِيض ... إلى قوله ... دن احرف بر أخرجه ابن 
مردويه. 

عن أبي بن كعب قال: إن ناسا من أهل المدينة لما نزلت الاية التي في سورة البقرة. في عدد 
النساء قالوا: قد بقي عدد من عدد النساء لم يذكرن الصغار والكبار اللائي قد انقطع 
حیضهن, وذوات امحمل. فانزل الله الآية: لوالتتى یش من آلْمَجیض من نایک 
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- ووردت عدة الطلقة في: (رَالمُطلقت برض بانفیهن نله قرز 2 

وفي المتوفى عنها زوجها في: نیون نگم ویدژون ازو جا رضن بأنفیهن أزيعة طبر 
E‏ ا 

- وروی الواقدي والبغوي والخازن» أنه لما نزل قوله تعالى: (وَالْمُطَلْقَتُ یم 
بانفیهن :4 الآيةء قال خلاد بن النعمان الأنصاري: يا رسول الله فما عدة التي لا 
تحيض» وعدة التي لم تحض» وعدة احملی؟ فنزلت هذه الایة: وَالنتى یی من ميض 
N.‏ 


الترادف في آية الطلاق: 
* ل( طَلقَم): 


بعد العداد فهو مطلق. فال الشاعر: 


تبيت المموم الطارقات تعذبنىي * *# * كما تعتري الأهوال راس المطلق 


وطلق الرجل امرأته تطليقا وطلقت هي بالفتح تطلق طلاقا فهي طالق وطالقه أيضا: 
قال الأخفش: لا يقال طلقت بالضم ورجل مطلق. أي كثير الطلاق للنساء. وكذلك طلقه 
والناقة طالق. والنعجة طالق» أي مرسلة ترعى حين تشاء" ". وقال امد بن فارس: الطاء 
واللام والقاف. أصل صحيح مطرد واحد. وهو يدل على التخلية والإرسال. يقال: انطلق 
الرجل ينطلق انطلاقاء ثم ترجع الفروع إليه تقول: أطلقته إطلاقا والطلق الشيء الحلال كانه فد 
خلى عنه فلم يحظر ... وأطلقت الناقة عن عقاهاء وطلقتها فطلقت ... ويقال: طلق السليم. إذا 
سكن وجعه بعد العداد. قال (تطلقه طوراء وطورا تراجع) ... والطالق: الناقة ترسل ترعى 
حيث شاءت" ". وقال الراغب الأصفهاني: أصل الطلاق التخلية من الوثانق يقال اطلقت 
البعير من عقاله وطلقته وهو طالق وطلق بلا فید. ومنه استعير طلقت المرأة نحو حليتها نهي 
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طالق اي خلاة عن حبالة فک فال تعال: فقو عدر 6'". (الطْلَقُ مان 


(والْمطلقت برض بأنة '''' فهذا عام في الرجعية وغير الرجعية» وفيل للحلال طلق 
اي مطلق لأ حظر عليه» وعدا الرس طلقا أو طلقتين اعتبارا بتخلية سبیله. والمطلق في الأحكام 
مالا يقع منه استثناء» وطلق يده وأطلقها عبارة عن الجود» وطلق الوجه وطليق الوجه إذا لم 
بكن كالحاء وطلق السليم خلاه الوجع. فال الشاعر: تطلقه طورا وطورا تراجع. ولبلة طلقة 
التخلية الإبل للماء وقد أطلقها”''. وقال ابن منظور: وطلاق المرأة: بینونتها عن زوجهاء 
وامرأة طالق من نسوة طلق وطالقة من نسوة طوالق ... والطالق من الابل التي طلقت في 
المرعى. وفیل هي التي لا فید عليهاء وكذلك الخلية» وطلاق النساء لمعنيين: أحدهما: عقدة 
النكاح. والآخر بمعنى التخلية والإرسال. ويقال للإنسان إذا عتق: طليق أي صار حر واطلق 
النافة من عقاها وطلقها فطلفت. هي بالفتح» وناقة طلق وطلق. لا عقال عليها والجمع أطلاق. 
وبعير طلق وطلق بغير قيد ...''''. وقال الأستاذ سعيد أبو الجيب: الطلاق: إزالة القيد والتخلية 
والطلاق: رفع قيد النكاح» وفي القرآن: الق ما۳ ... قال إمام الحرمين: هو لفظ 
جاهلي ورد الشرع بتقريره. وشرعا: هو إزالة عصمة الزوجة بصريح لفظ أو كتابة ظاهرة أو 
بلفظ ما مع نية”*''. وجاء في معجم لفة الفقهاء: الطلاق بفتح الطاء: التخلية وإزالة القيد: 
ويطلق على إزالة عقد النكاح”' '". 

ومن هذا البيان اللغوي لمصطلح (طلاق) يظهر أن اصل مدلوله هو التخلية من الوثاق 
وإزالة القيد. ومعنى هذا أن مصطلح طلاق يعكس فسخ الوثاق. كما أن النكاح يعكس عقد 
الميثاق» وأخذرت منم يينَقًا عَليطا)” . وعليه فهو لا يعكس دلالة المفارقة والتسريح؛ 
إذ أن هذا محصول حاصل» فهما يأتيان تبعا أو نتيجة حتمية للتخلية والإرسال وإزالة القيك 
وعليه لا يمكن لکلمتي (الفارقة) و(التسريح) أن تحمل دلالة (طلق). لأن المفارقة قد تحصل 
بعدة طرق. عن الموت وعن الطلاق وعن الدين وعن أسباب الحياة الأخرى المتعددة. 
وللایضاح نعرض مدلول الصطلح. قال الراغب الأصفهاني: الفرق يقارب الفلق؛ لكن الفلق 
يقال اعتبارا بالانشقاق؛ والفرق يقال اعتبارا بالانفصال» قال تعالى: ول فَرَفَْا بكُمُ الت" 
والفرق: القطعة المنفصلة؛ ومنه الفرق للجماعة المتفردة من الناس. وفیل: فرق الصبح. وفلق 
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الصبح: قال تعالى: (فَانفلقَ فَكَانَ كل فرق کالطزد الْمَظِيم)'''' والفريق: الجماعة المتفرقة عن 
آخرين قال تعالى (وَإِنَّ نهم ليا ین الستتهم بألكتس) '» رین الج ورین فى 
الت وفرقت بين الشیتین: نصلت بینهما سواء كان ذلك بفصل پدرکه البصر ار 
بفصل تدرکه البصيرة؛ قال تعالى (فافرق بَيََْا ور الْفَوْمالْفُسِقِينَ6”". والفراق والفارقة 
تكون بالأبدان اكثر. قال لها راق بدن وََبَيك)". والفرقان أبلغ من الفرق لأنه يستعمل 
في الفرق بين الق والباطل ... ويقال رجل فروق وفروقة وامرأة كذلك» ومنه قيل: للنافة التي 
تذهب في الأرض نادة من وجع الخاض فارق وفارقة. وبها شبه السحابة المنفردة» فقيل فارقة. 
والأفرق من الديك ما عرفه مفروق. ومن الخيل ما أحد وركيه أرفع من الأخرء والفريقة: تمر 
يطبخ بحلبةء والفروقة: شحم الکلیتین "" أما التسريح فتقول: (سرحت الإبل) أصله أن ترعبه 
السرح ثم جعل لكل إرسال في الرعي؛ قال تعالى کم فا حال جورت درون جين 
ا والسارح: الراعي والسرح جمع کالشرب والتسريح ف الطلاق نحو قوله: 3 
ريم بإحْسٍ6”" وفوله: لوََرْحُوهَنٌ سرا یلا6 ". مستعار من تسريح الإبل» واعتبر 
من السرح المضي فقيل ناقة سرح: تسرح في سيرهاء ومضى سرحا سهلاء والمنسرح: ضرب من 
الشعر استعير لفظة من ذلك ...۰ ". ومن هذا العرض نلحظ أن أصل مدلول مصطلح (طلاق) 
هو التخلبة من الواق وإزالة القيد من حيث لا نجده هذه الدلالة» في مصطلح (المغارق)ء إذ 
قد تفارق من دون التخلية من الوثاق والمفارقة عامة قد تحصل هنا وهناك أما الطلاق في هذا 
الشأن فهو (خاص) لخصوصية الميثاق. وانظرا لما كان الدين میثافا آخر خاصا مع الله عبر عن 
الخارج عنه والتخلي عنه بعد الاعتناق بالمرئد لقوله تعالى من یر ینکم عن دیبی-۳"6. و 
ومن هنا فلا ترادف بين (طلق) و(فارق). ومنه أيضا أن مصطلح (تسریح) لا يدل على الطلاق 
بالأصالة. ولا على المفارفة أيضاء وإنهما على الإرسال 5 الشيء. وأصله من سر حت الإبل أي 
أرعيتها السرح» ثم جعل لكل إرسال في الرعي ومن هنا علمت هذه الفروق الدقيقة والحكمة 
بين هذه المصطلحات. وعلمت إحكام مصطلح (طلاق) في هذا الموضع» فهو ليس موضوعا 
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للدلالة على المفارقة بالأصالةء إنما هو للدلالة على التخلية من الوثاق وإزالة القبد» آما المفارقة 
فهي محصول حاصل وهي نتيجة حتمية للتخلية وإزالة القيد. 


* (الْعِدّة): 

فال الجوهري: عددت الشىء ادا احصیته والاسم العدد والعدید بقال: هو عدد 
اشصی والشرى. أي الكشرة. وفلان عديد بني فلان؛ أي يعد فيهم ... وعده المرأة ایام فرائها 
واعتدت انقضت عدتها؛ ونقول انفدت عدة کتب: أي جاعة کتب ...'"". قال الراغب 
الا صفهاني: والعدة هي الشيء المعدود. قال: (وَنَ جلا نا أي عددهم» وقوله 
(فْعِدَةٌ ین ام آخر۳" اي عليه ایام بعدد ما فاته من زمان آخر غير زمان شهر رمضان: لا 
ده آلشپور ". والعدة: عدة المرأة وهي الأيام التى بانقضائها يحل ها التزوجء قال تعالى: 
من عدو ندرب (فطلفوهن لیذ 9*6" 9 fe‏ ل والإعداد س 
حاجتك إليه. قال تعالى: (وَأَعِدُوأ لَّهُم ما شطع“ وقال: (اجِدّث للكفرين) 
(فَعِدَّة من ایام آعر6 ۳ أي عدد ما فل فاته وفوله: (وشکموا ای ة4“ أي عذة الشهر 
0 وقال ابن منظور: آلعد: احصاء الشيء عله یعده عدا وتعدادا وعده وعدده ... وعده 
المرأة: ایام قروثهاء وعدتها أيضا ایام إعدادها على بعلها وإمساكها في الزينة شهورا كان أو 
أقراء أو وضع حمل حملته من زوجهاء وقد اعتدت المرأة عدتها من وفاة زوجها أو طلاقه إياهاء 
وج عدتهاء علد واصل ذلك کله من العل وقد انقضت عدتها وي الحديث: لم تكن للمطلقة 
عله نانزل الله تعال المدة للطلاق. وعدة المرأة الطلمه والمتوفى زوجها هي : ما تعده من أيام 
قرائها أو أيام حملها أو أربعة أشهر وعشر ليال وني حديث النخعي: إذا دخلت عدة في عدة 
اجزات إحداهما يريد إذا لزمت المرأة عدتان من رجل واحد في حال واحدة كفت إحداهما 
عن الأخرى. کمن طلق امرأته ثلاث ثم مات وهي في عدتها فإنها تعتد أقصى العدتين. 
وخالفه غيره في هذاء وكمن مات وزوجته حامل فوضعت قبل إنقاض عدة الوفاة نان العدة 
تنقضي بالوضع عند الأكثر. وفي التنزيل: ( فمَا لحم عَلَيهِنٌ مِنْ عِدَّقِتَعْتَدُونا... )“. وجاء في 
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E ۰ 5 ۳ ۱ ۰ ۰‏ و مر r‏ ° »با مه أي ۳ 
القاموس الفقهى: العدهة مقدار ما يعد ومسلفه وي الفران: (ازَن سَف فده ین یام خر 


٠...‏ 20"» (ولتڪ يلوا الود“ وعدة المرأة الطلفة والتوفی عنها زوجها أيام أفرائهاء وأيام 
حملها بعد الزوج» وني القرآن ل( فَطَلِقُوهَنٌ دن وَأَحْصُوا لْيدّة)“ قال النحاة: (اللام) في 
توله: ( لدب هي بعنى (في) أي (في عدتهن)؛ وجمع عدة: عدد والمرأة معتدة .... والعدة 
شرعا: تربص يلزم المراة عند زوال نكاح أو شبهته .... 

ومن هذا الذي عرضنا نخلص إلى القول بان أصل كلمة العدة هو الشيء العدود أو 
مقدار ما يعد أو هي ما تعده المرأة من أيام أقرائها أو أيام حملها. وأطلق عليها مصطلح (العدة) 
لأن فبه إشارة إلى ثبات الشيء المعدود وتعهد الإنسان له على الدوام من غير تحول أو تغير. فلا 
تزال معهودة حتى صارت عدة. ولعل أبرز خاصية ظاهرة فيها هي العد الحامل لمعنى دقة 
الحساب والعدد. إذ لا نقصان ولا زيادة وغالبا ما يكون العاد دقيقا وصانبا. قال تعالى في بیان 
هذه الدقة في موضع جمع الخلائق يوم انحشر: لْقَدَ أَحَصَدمْ وعَدَهم عَد۱6 ۳ ثم إن ایام هذه 
العدة مضبوطة ومحدودة على الدوام؛ وما على الإنسان حینثذ إلا العد لهاء ومن هذا الجانب 
فالمصطلح دقيق ومحكم المعنى والاستعمال والتوظيف. لأن الحكم موقوف على عدد من أيام. 
فإذا اكتمل العد وانقضت العدة زال النع وحل الحكم. وقد تظهر لك الدقة والإحكام حين 
تقابلها مصطلح من مشتقاتها هو على (عدد) فهذا الأخير لا يوحي بثبات الشيء العدود ولا 
يوحي بتعهد الانسان له على الدوام ولا يوحي بهذه الدقة الشار إليها في (العدة) آنفاء بل يشير 
إلى عدد متحول ومتغير من نقصان إلى زيادة. حين نقول (فعدد من أيام آخر) كما لا يوحي 
بالعدد المضبوط على الدوام» والمعهود لدى الإنسان. ومن هنا أحكمت (عدة) من حيث لم 
تناسب (عدد). وعليه فلا ترادف بين الصطلحین, والعبارة نفسها تقال في الفردات التالية 
حملة؛ مجموعة؛ بعض. إذ لكل واحدة منها دلالتها الخاصة والمتميزة التي تبعدها معنى عن غيرها. 


* (بُيُوتن): 


فال الجوهري: البیت معروف والجمع بيوت وأبيات وأبابيت وتصغيره بيث» وبيت 


o 


)6١(. 
بیئو به‎ 


وفال أ جمد بن فارس: الباء والباء والتاء اصل واحد وهو الأوی والاب رجمع 
الشمل؛ يقال بيت وببوت وأبیات؛ ومنه يقال لبيت الشعر بيت على التشبيه لأنه مجمم الألفاظ 
والحروف والعانی على شرط خصرورص. وهو الوزن وإياه أراد القائل: 


وبيت على ظهر المطي بنبته #* *#*# بأسمر مشقوق الخياشم يرعف 


اراد بالأسمر: القلم. والبیت عيال الرجل والذين يبيت عندهم» ويقال: ما لفلان بيتة 
ليلة. أي ما بیت عليه من طعام وغره. وست الأمر إذا دبره ليلا وقال تعال: (إذ يبَينُونَ ما ل 
برض من ,۰*6 اي حين يجتمعون في بيوتهم؛ غير أن ذلك بخص بالليل. النهار یل كذا 
والبتوت: الماء الذي يبيت ليلاء والبيوت: الأمر يبيت عليه صاحبه مهتما به. 

قال أمية: 


واجمل نقرتها علة 4# 4 ۰ إذا خفت بيوت أمر عضال 


والبیات والتبييت أن تأني العدو ليلاء کانك آخذته في بيته» وقد روي عن آبي عبيدة أنه 
قال: بيت الشي» إذا قدر» ويشبه ذلك بتقدير بيوت الشعرء وهذا ليس ببعيد من الأصل الذي 
اصلناه وقسنا عليه" . وقال الراغب الأصفهاني: اصل البيت ما أوى الإنسان بالليل لأنه يقال 
بات أقام باللیل. ثم قد يقال للمسكن بيت من غير اعتبار الليل فيه» وجمعه: أبيات وبيوت. 
ولكن البيوت بالمسكن أخص والأبيات بالشعر. قال تعالى: فتللک بِيُونّهُمْ حَاوِيَةٌ ما 
ظَلَمُوَا'؟*؛ وق وله: (واجعلوا بوتكم فة رقولة: للا تذخلوأ بيوئا غير 
رتم6 ويقع ذلك على المتخذ من حجر ومدر وصوف ووبرء وبه شبه بيت الشعر. 
وعبر عن مکان الشيء بانه بيته» وصار أهل البیت متعارفاء في آل الني 5# ونبه الني يمل بقوله: 
(سلمان منا آل البيت)”"'". 

وقال ابن منظور: البيت من الشعر: ما زاد على طريقة. واحدة یقع على الصغير 
والكبير وقد يقال للمبني من غير الأبنية التي هي الأبنية بیت» والخباء بيت صغير من صوف أو 
شعرء فإذا كان أكبر من الخباء فهو بيت» ثم مظلة إذا كبرت عن البيت» وهي تسمى بیتا ایضا. 
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إذا كان ضخما مروقا. التهديب: وبيت الرجل داره وببته قصره ومنه قول جبريل عليه السلام: 
بشر خديجة ببيت من قصب» أراد بشرها بقصر من لؤلؤة محوفة أو بقصر من زمردة ... وفوله 
تعالى: (فى بوذن اله أن ُرَفَ6”*"". قال الزجاج: أراه المساجد وقال الحسن: يعني به بيت 
المقدس» قال أبو الحسن: وجمعه تفخيما وتعظيما ... وبيت العرب شرفها؛ وجمع بيوت» ثم 
يجمع بيوتات جمع الجمع. ابن سیدة: والبيت من بيوتات العرب الذي يضم شرف القبيلة کال 
حصن الفزاريين. وآل الحد بن الشيبانين» وآل عبد الدان الحارئين» وكان ابن الكلبي يزعم أن 
هذه البيوتات أعلى بيوت العرب .... والبيت: التزويج ... يقال: بات الرجل يبيت إذا تزوج. 
وبقال: بنى فلان على امرأته بيتاء إذا أعرس بها وأدخلها بينا مضروبا ... وقد ثقل عليه ما 
يحتاجون إليه من آلة وفراش وغيره. ابن الأعرابي: العرب تقول ابیت وأبات» وأصيد وأصاد 
ويموت ويات» ويدوم ویدام. وأعيف وأعلف. ويقال: أخيل الغيث بناصیتکم. واخال لغة ... 
ابن سيدة: بات يفعل كذا وكذاء يبيت ويبات بيتا وبياتا ومبیتا وبيتوتة أي ظل يفعله ليلاء كما 
يقال: ظل يفعل كذا إذا فعله بالنهارء فال الزجاج: كل من أدركه الليل فقد بات نام أو ل ينم 
... وفي التنزيل: "وین يتوت لِرَبَهِرْ سجدا ما۳۳ والاسم من كل ذلك: البيتة. 
القراء: بات الرجل إذا سهر الليل له في طاعة الله أو في معصيته. وقال الليث: البيتوئة دخولك 
في الليل. يقال: بت أصنع كذا وکذا. وبيت الأمر: عمله ليلا أو دبره ليلاء وفي التنزيل: بيت 
طَابفَةٌ ْم غت اذى تفول ...). قال الزجاج: (إِْ يبون ما لا یی من ألْفَوْلٍ ... €" 
كل ما فكر فيه أو خيض فيه ليلا فقد بيت. البيوت: الأمر يبيت عليه صاحبه. مهتما عليه. وهم 
بیوت: إذا بات في الصدر. قال الشاعر: (على طرب بيوت هم آفاتله)» والمبيت: الموضع الذي 
بات ار 

ومن هذا الذي عرضنا نستخلص أن أصل البيت هو مأوى الإنسان بالليل لأنه يقال: 
بات. أقام بالليل» وسمي (بيت) لأنه اعتبر فيه أصلا المبيت ليلاء وبروز هذه الخاصية هي التي 
بلورت هذه الفردة بصبغة (البيت)ء وهي براينا لا ترادف (الدار) ولا (المسكن) ولا (المنزل). 
لأن كلا من هذه المفردات صيغت لخاصة بارزة ومتميزة عن أختهاء فكأنها أشبهت أسماء 
الصفات. وفي (المسكن) قال الراغب الأصفهاني: السكون ثبوت الشيء بعد تحرك وبستعمل في 
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الاستيطان: نحو: سکن فلان مكان كذا أي استوطنه. واسم المكان: (مسكن) والجمع مساكن 
(لَايْرَئ إلا نیم۳6 . فالأول من سكن سكنته. والثاني من اسکنته (أشكتُوهي من یت 
تكترة"" ... والسکن والس‌کون: ما سكن الب فال تعالل: لوال جل لكر ين توك 
2" وقنال: إن لزتك شک ف اتکی آن جل له السكون ی الدار بغر 
أجرة ...'"''. فالتركيز هنا على خاصية السكيئة والسکون. و(الدار) الذي لا سكون ولا سكينة 
فيه. لا يصح أن يسمى مسکن. اذا فبروز هذه الصفة في الفردة هو الذي بلورها بهذه التسمية. 
وهي من البيان الدقيق؛ إذ أنت تفهم من المصطلح معنيين أصالة الأول دال على السكينة 
والسكن. والثاني دال على الشيء. وارتباط الصفة بالشيء في المصطلح وثيق وطبيعي. ونقول 
الكلام نفسه في مصطلح آخر يظن أنه مرادف لهذه الكلمات وهو (الدار). قال الراغب 
الأصفهاني: الدار: المنزل اعتبارا لدورانها الذي ها بالحائط. وقيل دارة» وجمعها دیاره ثم تسمی 
البلدة دارا والصقع داراء والدنيا كما هي دار والدار الدنيا والدار الآخرة إشارة إلى المفرين» في 
النشأة الأولى والأخرى ... والدائرة عبارة عن الخط الحبط يقال: دار يدور دوراناء ثم عبر بها 
عن امحادثة. والدواري: الدهر الدائر بالانسان من حيث أنه يدور بالانسان. ولذلك قال الشاعر: 
(والدهر بالإنسان دواري)”*"'. 

ومن هنا ترى أن (الدار) وضعت اعتبارا بدورانها الذي ها بالحائط؛ وتلك هي- 
برأينا- الخاصية البارزة التي بلورتها بهذه الصيغة البيانية المذكورة ... وغيرها من الكلمات 
الأخرى التى يضن أنها مرادفة هاء وعليه يظهر حقيقة ألا ترادف بين المصطلحات (البيت) 
و(السکن) و(التزل)» وأعني أنها لا تصاغ ولا تستعمل إلا باعتبار الصفة البارزة والمقصد المراد 
والعنی الظاهر: وهي ثلاثة اجزاء أساسية مترابطة ومتكاملة الوظيفة في الفردة القرآنية احکمة. 


* ( دود آسَّه): 

قال الجوهري: الحد الحاجز بين شيئين وحد الشيء منتهاه تقول: حددت الدار أحدهاء 
والتحديد مقله. وفلان حديد فلان إذا أرضه إلى جنب أرضه- والحد: المنع للشجان: حداد. لأنه 
يمنع من الخروج» وامحدود المنوع من البحث وغيره ... وحددت الرجل أقمت عليه احد. لأنه 


بمنعه من المعاودة. وني الحديث: معروف لأنه منبع ..۳۰. وقال الراغب الأصفهاني: الحد 
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الحاجز بين الشیئین الذي يمنع اختلاط أحدهما بالآخرء يقال: حددت كذا جعلت له حدا يميز. 
رحد الدار ما تتميز به عن غیرها؛ وحد الشيء الوصف المحيط بمعناه المميز له عن غيره؛ وحد 
الربا والخمر سمي به لكونه مانعا لمتعاطيه عن معاودة مثله. ومانعا لغيره أن يسلك مسلکه قال 
تمال: (وتللك حُدُودُ الله و یمد خدود اله ۲۷.۰ ونال: يلك دود اله فلا 
منذوها6 ۰۲ وقال: (الأغراث اشد كف ونفاقا واجدز الا بعلموا دود ما آنزن أنه" 
اي آحکامه. وفیل: حقائق معانیه وجميع حدود الله على أربعة أوجه؛ إما شيء لا يجوز أن 
بتعدی بالزيادة عليه ولا القصور عنه کاعداد رکعات صلاة الفرض» واما شيء تجوز الزيادة 
عليه ولا يجوز النقصان عنه. واما شيء يجوز النقصان عنه. ولا يجوز الزيادة عليه ...۰ وقال 
تعالى: (سَلْقُوكُم بالستة جذادٍ6 ۳ ولتطور المنع سمي البواب حدادا وقبل رجل حدوده 
منوع الرزق والحظ”'". 

وقال العلامة ابن منظور: الحد: الفصل بين الشيئين لثلا مختلف آحدهما بالآخرء أو لئلا 
بتعدی أحدهما على الآخر. وجمعه حدرد. وفصل ما بين کل شيئين حد بینهما؛ ومنتهی كل 
شيء: حده ومنه أخذ حدود الأرضيين وحدود الحرم» ولي الحديث بصفة القرآن: لكل حرف 
حد ولکل حد مطلع. نیل: آراد لكل منتهی نهابة ومنتهی کل شيء حد. وفلان حدید فلان إذا 
كان داره إلى جانب داره أو أرضه إلى جانب أرضه وداري جديدة دارك ومحادتها إذا كان حدها 
کحدها وحددت الدار أحدها حداء والتحديد مثله. وحد الشيء من غيره مجده حداء وحدده: 
ميزه. وحد كل شيء منتهاه لأنه يرده ويمنعه عن التمادي. وحد السارق وغيره: ما يمنعه عن 
العاودة. ويمنع ایضا غيره عن إتيان الجنايات؛ وجمعه: حدود. وحددت الرجل: أقمت عليه 
الحد. وحدود الله تعالى: الأشياء التي بين تحريمها وتحليلها وأمر ألا يتعدى شيء منها فيتجاوز إلى 
غير ما أمر فيها أو نهى عنه منهاء ومنع من مخالفتها. واحدها حد. وحد القاذف ونحوه يجده 
حدا: أقام عليه ذلك ... قال الأزهري: فحدود الله عز وجل ضربان ضرب منها حدود حدها 
للناس» في مطامعهم ومشاربهم ومناكبهم وغيرها ما حل وحرم وأمر بالانتهاء عما نهى عنه 
منهاء ونهى عن تعديهاء والضرب الثاني: عقوبات جعلت لمن ركب ما نهى عنه كحد السارق. 
وهو قطع ینه في ربع دينار فصاعدا ... وسميت حدودا لأنها تحد أي تنم من إتيان ما جعلته 
عقوبات فيهاء وسميت الأولى حدودا لأنها نهايات نهى الله عن تعديهاء قال ابن الأثير: واصل 
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الحد المنع للحلال والحرام فمنها مالا يقرب كالفواحش الحرمة» منه قوله: یل دود أنه َل 
نقرو )7" ومنه ما لا يتعدى كالمواريث المعيئة وتزويج الأربع ومنه قوله: يَلكَ حُدُود أل 
فلا یره وقال امد بن فارس: الحاء والدال أصلان: الأول المنع والثاني طرف 
الشيء؛ فالحد الحاجز بين الشیئین وفلان محدود إذا كان تمنوعا (وانه لا حارف محدود). کانه ند 
منم الرزق. ويقال للبواب حداد. لنعه الناس من الدخول. 

قال الأعشى: 


فقمنا ولا یسضح ديكنا 4 ۰ إلى حونة عند حدادها 
وقال النابغة 
إلا سليمان إذ فال المليك له * » فم في البلية فاحددها عن الفند 


وسمى الحديد حديدا لمتنعه وصلابته وشدته ... ويقال حدت المرأة على بعلها واحدت 
وذلك إذا منعت نفسها الزينة والخضاب ... وحد العاصي سمي حدا لأنه يمنعه عن المعاودة. 
قال الدريدي: يقال هذا أمر حدد أي منيع. أما الأصل الآخر فقولحم حد السيف وهو حرفه 

(VAY 

ومن هذا الذي عرضنا نتبين الدفة في الاستعمال والشمولية في الدلالة لمصطلح 
(حدود). از هي تحمل دلالة المنع, ودلالة الحاجز بين الشيئين الذي نع اختلاط أحدهما 
بالآخر. أو تعدى أحدهما على الآخر. وهذا على حد فول إبن الأثير (اصل الحد المنع؛ 
كالفواحش المحرمة يلك د حدود الله فك تقبو(" ومنها ما لا يتعدى كالموازين المعينة 
وتزويج الأربع تلك حدود الله فلا دوف ولما كان المفصد من العقوبات المنع من 
بالآخر أو يتعدى أحدهما على الثاني. سميت حدا وجمعها حدود ومن هنا فلا يقوى على حمل 
هذه الدلالة سوى مصطلح (الحد)؛ في حين لا ترفي مفردة (عقوبة) أو (حكم) لحمل دلالة الحد 


۸ 


لنقص فيهاء قال الراغب الأصفهاني: العقوبة والمعاقبة والعقاب يخنص بالعذاب. قال: دید 
الهقاب)*"”» ون عاقب فاقوأ مث ما عوقنم بيِ.76””» من عَاقب بقل ما وق 
ب( والتعقيب أن يأتي بشيء د ار ومن هنا فلا يصح أن ترادف كلمة (حد). 

أما في مصطلح (حكم) فقال: اصله منع منعا لإصلاح» ومنه سميت اللجام حكمة 
الدابة» فقيل حکمته. وحكمت الدابة: منعتها بالحكمةء وأحكمتها جعلت فا حكمة ... والحكم 
بالشيء: أن تقضي بانه كذا أو ليس بكذاء سواء آلزمت ذلك غيرك. أو لم تلزمه؛ قال تعالى: 
(وذا خکُمثم نلاس أن نکموا بالعذل6 ۳ وهنا فلا أصل المعنى الذي هو المنع 
للإصطلاح؛ ولامعنى القضاء بالشيء يحملان دلالة الترادف (للحد) المصطلح الذي احکمه 
الت في هذا الموطن بهذه المعاني الدقيقة له. 


# (بلغ): 

قال الجوهري: بلغ بلغت المكان بلوغا. وصلت إليه» وكذلك إذا شارفت عليه؛ ومنه 
توله تعالى رفن جهن أي فاربنه. وبلغ الغلام: أدرك ... الإبلاغ: الإيصالء وكذلك 
التبليغ» والاسم منه. البلاغ والبلاغ أيضا الكفاية”"“. وقال أحمد بن فارس: آلتاء واللام والغين. 
أصل واحد وهو الوصول إلى الشي» تقول بلغت المكان. إذا وصلت إليه. وقد تسمى المشارفة 
بلوغا بح القاربة قال تعالى: فلا بل جهن فأمیسکوهن بمَغروفی6 ومن هذا الباب 
قولحم هو أحمق بلغ وبلغ. اي أنه مع حماقته يبلغ ما يريده والبلغة ما تبلغ به من عیش كانه يراد 
أنه يبلغ رتبة المكثر إذا رضي وفنع؛ وكذلك البلاغة الى يمدح بها الفصيح اللسان» لأنه يبلغ بها 
ما يريده. ولي في هذا بلاغ اي كفاية ..."۰ وقال إبن منظور: بلغ الشيء يبلغ بلوغا وبلاغاء 
وصل وانتهی. وأبلغه هو إبلاغاء وبلغه تبليغاء وقول أبي قيس بن السلت السلمي. 

نالت ول تقصد لقيل الخنى »* وه مهلا نقد آبلفت أسماعي 


إغماهو من ذلك. أي انتهيت فيه وأنعمت» وتبلغ بالشيء: وصل إلى مراده» وبلغ مبلغ 
فلان و سلفته ... والبلاغ: الكفاية. وتقول له في هذا بلاغ ویلفه. وتبلغ أي كفاية. وبلغت 


9۹۹ 


الرسالة: والبلاغ: الإبلاغ. وني العزیل إلا بلغا من آله زرسلیه6؟ أي لا أحد منجي إلا 
أن أبلغ عن اله ما أرسلت به والإبلاغ: الإيصال؛ وكذلك التبليغ ... وبلغت المكان بلوغاء 
وصلت إليه. وكذلك إذا شارفت علیه» ومنه قوله تعالی: فَإِذَا بلغ جهن اي قاربنه. 
وبلغ النبت: انتهى» وبلغت النخلة وغيرها من الشجر: حان إدراك ثمرها''''. وهنا نلاحظ أن 
اقرب كلمة لبلغ هي (وصل) من خلال ما عرضناء لكن هل هما مترادفان؟ وهذا ما يوجب 
البحث ثانية عن دلالة (وصل) لإيجاد الجواب. وقال الراغب الأصفهاني: الاتصال: أحاد 
الأشياء بعضها ببعض كاتحاد طرفي الدائرة» ويضاد الانفصال ويستعمل الوصل في الأعيان وفي 
المعاني: يقال وصلت فلاناء قال تعال: (وبقطْعون ما مر له به أن يُوصَّل6'''. وقوله: 
ولا لین يَصِلُونَ إل قم بتكم ویتبم مش" أي ینشسبون: يقال: فلان متصل بفلان إذا 
كان بینهما نسبة أو مصاهرة؛ وقوله: (وَلَقَدَ وَصَلنا لَّهُمُآلْقَوْلَ6*". اي أكشرنا هم القول 
موصولا بعضه ببعضء وموصله البعير كل موضعين حصل بينهما وصلة نحو ما بين العجز 
ال 

وقال ابن منظور: وصلت الشيء وصلا وصلة. والوصل ضد المجران أبن سيده: 
والوصل خلاف الفصل» وصل الشيء بالشيء يصله وصلا وصلة وصلة الأخيرة عن ابن جنى 
1 رو راك ا اي عر ال ا 
المحذوف نها هو الفاء التى هي الواوء وقال أبو على: الضمة في الصلة ضمة الواو الحذوفة من 
وت والنقل في الضمة شاذ كشذوذ حڌف الواوء في يجد. ووصله كلاهما: لأمه 
وَل التنزیل: (وَلقذ ولا لهم القول6""" اي وصلنا ذکر الانبیاء واقاصیص من مضی بعضها 
ببعض لعلهم یعتبرون واتصل الشيء بالشيء: لم بنقطع ... ووصل الشيء إلى الشيء رصولا: 
وتوصل إليه: انتهی إليه وبلغه قال آبو ذئیب: 

توصل بالرکبان حینا وتؤلف إلى * 9 جوار بفشیها الأمان رباببا 


ررصله إلبه واوصله: انهاه إليه وابلغه ایا" 


0۷۰ 


وخلاصة هذا أن أصل معنى وصل هو اتحاد الأشياء بعضها ببعض» وضده الانفصال 
وبستعمل الوصل في الأعبان والمعاني؛ قال ابن سيده: الوصل خلاف الفصل ومنه أن يوجب 
شيئين حتى يحصل إيصال. بينما (بلغ) لا توجب شيئين بالضرورة ويتضح الفرق بينهما في کون 
ضد (بلغ) هو عدم البلوغ وضد (وصل) هو الانفصال وقيل: ضده ال هجران. وعلى هذا نقول: 
البلوغ أعم من الإيصال وذلك أنه لا حدود توقفه. أي ليس هو نقطة الغاية التي تمنع تجاوزهاء 
وعليه فليس كل بلوغ وصول إذ تقول: بلغت سن الشباب وسن الكهولة ووصلت سن 
الشيخوخة. ولا تقول بلغت سن الشيخوخة لعدم وجود مرحلة من عمر الإنسان بعدهاء أما 
الكبر فلا يعني بالضرورة الشيخوخة وإن صح القول فالكبر مرحلة قبل الشيخوخة. هذا يصح 
معها بلغ. ولا يصح وصل إلا مع الشيخوخة. وقد ميز القرآن بينهماء فقال في سورة مریم 
(وقذ بت يِن الب ءی۹ ۳ وال في مسود: یوبن لد و عجو وَهَدًا على 
سبحا * وقال في يوسف: إن ل ایحا" وقال في القصص: (وابونا یم 
كب" لذا نقول: وصلت. وعليه فكل وصول بلوغ ومن هنا فقد احكمت الفردة في 
هذه الآبة بقوله (فَإِذًا بَلَفِنَ جهن" ولو قال (وصلن اجلهن) لظن أنه الأجل؛ وعليه فلا 
ترادف بين المفردتين. وإن بدا التقارب بينهما. قال أبو هلال العسكري: الفرق بين الإبلاغ. 
والإيصال أن الإبلاغ أشد اقتضاء للمنتهى إليه من الإيصال لأنه يقتضي بلوغ فهمه وعقله 
كالبلاغة التي تصل إلى القلب. وقيل الإبلاغ اختصار الشيء على جهة الاننهاء. ومنه قوله 
ال ا 0 


٠‏ (بس). 
قال الجوهري: الیاس القنوط وقد يئس من الشيء یباس؛ وفيه لغة أخرى: يئس يباس 
بالکسر فیهما: وهو شاذ, ورجل بئوس؛ ویتس ایضا معنی علم ... ومنه فوله تعالی: انم 
اتس یرت امن" وایسه فلان من كذا فاستیاس مني بمعنى آیس" ۳ 
وفال أحمد بن فارس: آلیاء وال همزة والسین کلمتان: |حداهما الیاس: قطع الرجاء 
ویقال: انه ليست (یاء) في صدر الکلمة بعدها همزة الا هذه يقال منه: يئس» ييأس ویشس 


22۸ 


على يفعل ويفعل. والكلمة الأخرى: الم تياس. الم تعلم وقالوا في قوله تعالى: افلم یس 
یرت ام )۸ أي افلم يعلم'''''. وقال الراغب الأصفهاني: الیاس: انتفاء الطمع» قال 
بسئس واستياس مشل عجسب واستعجب» وسخر واستسخر خی لذا آنتیفن الؤْسل 
مک فد LE‏ ان O‏ 

ومنه نعلم أن الیأس في الأصل هو قطم الرجاء وانتقاء الطمع. وهو لا يعني بالضرور: 
التنوط. لأن القنوط كما یقول الراغب الأصفهاني: هو الیاس من الخير» يقال قنط یقنط قنوطاء 
وقنط يقنط؛ قال تعالی: فلا تکن ین آلْقیطبرت) ۳ وقال: من یط ن رَحْمَة ربو إلا 
اورت 6" وقال: ل(وإن هلوس تمو وانظر بتدقيق أنه لا كان 
المعنيان متمايزين جمعهما القرآن في آية واحدة ینوس قوط فالباس هو قطع الرجاء عام 
أما القنوط فهو فطع الرجاء من الخير ذاته. فالأول أعم والثاني أخصء ومنه فلا ترادف بين 
الفط لحين: 


* (ارتبنم): 

فال الجوهري: الريب: الشك. والريب ما رأيك من أمر والاسم الريبة بالكسر وهي 
التهمة والشك. ورابني فلان. إذا رابت منه ما يريبك وتكرهه ... وارتاب فيه أي شك"۳". 
وقال الراغب الأصفهاني: يقال: رابنی كذا وأرابني» فالريب أن تتوهم بالشيء أمرا ما فینکشف 
عما تتوهمه. قال تعالى: یبا الاس إن كز فى زیب ین البق "ی ریب با تلع 
ع عدا" تنبيها الا ريب فیه» وفوله ربب آنمنون۳۱6 سماه ريبا لا أنه مشكك في 
کونه بل من حيث تشك في وفت حصوله فالانسان أبدا في ريب النون من جهة وفته لا من 
جهة کونه وعلی هذا قال الشاعر: 


o۲ 


۰ 27 6 م مو .كس عم و 2 ۳ 
والارتياب يجري مجری الإرابة قال تعالى: (أم ازتابرا ام عٌافورت)۳ ۳ (وتریضم 
رازتتشت) ۲ ونضی عسن الزمنین الارنسیاب فال ((ولا یرتاب لدی ار ال 
والمزینون۳6 وفال: نم لم رابو" وريب الدهر صروفه وإنما قبل ريب لا ينوهم 
فيه من الکر والريبة اسم من الريب فال: توا ِيبَة فى فلوبهن۳۳6 أي تدل على دعل وقلة 
يفين'''''. وفال أحمد بن فارس: الراء والياء والباء اصل يدل على شك أو شك وخوف. 
فالريب: الشك. قال تعالى: ( ال © ذَلِكَ لْصِنس لا ریب فِيه6”"" اي لاشك. تال 
الشاعر: 


والريب: ما رأيك من أمرء نقول: رابنى هذا الأمرء إذا أدخل عليك شكا وخوفا ... أما 
قول الشاعر: 


نضینا من تهامة کل ريب * # 9 رمک لم آجمنا السيوفا 


خوف الفوت""". والسزال: هل الريب هو الشك؟ والجواب برايي لا (بالنفي)ء وذلك لأن 
الشك كما يقول الراغب الأصفهاني: الشك هو اعندال النقيضين عند الانسان وتساویهما؛ 
وذلك قد يكون لوجود إمارتين متساويتين عند النقيضين أو لعدم الأمارة فيهماء والشك ربا 
كان في جنسه من أي جنس هو؟ ورعا کان في بعض صفاته ورا كان ني الغرض الذي لأجله 
رأساء فكل شك جهل وليس كل جهل شكاء قال تعالى: لى سك يما تَدَعُوَئا الب 
7 على و امه سس (۱۳۰) )م ii o‏ ۲ وم یم اه 
ترپ بل همق َل لورت واشتقافه إما شککت الشيء: اي خرقته؛ فال 
الشاعر : 


رشککت بالح الاصم ثیابه * *» *# ليس الکریم على القنا محرم 


o 


فكان الشك الخرق في الشيء. وكونه بحيث لا يجد الرأي مستقرا یثبت فيه ويعتمد 
عليه. وبصح أن يكون مستعارا من الشك» وهو لصوف العضد بانب وذلك أن یتلاصق 
النقيضان؛ فلا مدخل للفهم والرأي لتخلل ما بينهماء ويشهد لهذا قوهم التبس الأمر واختلط 
واشکل ونحو ذلك من الاستعارات"'''". ومن هذا الذي عرض نلحظ أن الارتیاب هو توهم 
بالشيء أسرا ما فینکشف عما تتوهمه» والشك هو اعتدال النقيضين عند الانسان وتساویهما: 
وذلك لوجود إمارتين منساويتين عند النقيضين أو عند الإمارة فيهماء يقول أبو هلال 
العسكري: إن الارتياب شك مع تهمة ولا شاهد أنك تقول: إني شاك الیوم في الطر. ولايجوز 
أن تفول: إني مرتاب بفلان إذا شككت في أمره وانهمته ‏ وتمييز القرآن الكريم بينهما في 
الاستعمال يوحي بتمايز الدلالتین. وعليه فلا ترادف بين الصطلحین. ون بدت الفروق دقيقة 


حدا. 


* (المَجيض): 

قال الجوهري: حاضت الرأة» تحيض حيضاء فهي حائض والحيضة مرة واحدة. 
واحبضة بالكسر الاسم والجمع الحيض. والحيضة: الخرقة التى تستنفر بها المرأة. قال الشاعر: 
(لیتنی كنت حيضة ملقاة) ... وكذلك امحيضة والجمع احائض ... وحاضت السمرة حيضاء اي 
شجرة يسيل منها شيء كالدم والحيض يطلق على الدم الذي يخرج من الرحم في دورات 
منتظمة کل شهر تقريبا وهو ما يسمى بالطمث" "". وقال الراغب الأصفهاني: الحيض الدم 
الخارج من الرحم على وصف مخصوص في وقت مخصوص. واحیض. ایض ووقت الحيض 
رموضعه على أن المصدر في هذا النحو من الفعل يجبى على مفعل نحو معاش من الفعل يجبئ 
على مفعل. نحو معاش ومعاد. وقول الشاعر: (لا يستطيع بها القراد مقيلا) أي مكانا للقیلولة 
وان كان قد قيل هو مصدر. ويقال مآني برك: مکیل ومکال "۳". وقال أحمد بن فارس: الحاء 
والياء والضاد لكلمة واحدة. يقال حاضت السمرة إذا خرج منها ماء أحمر. ولذلك سميت 
النفساء: حائضا تشبيها لدمها بذلك الاء ۳ . وجاء في القاموس الفقهي: الحيض سيلان الدم 
من الحائض» وهو الدم الذي يسيل من رحم المرأة» في أيام معدودة كل شهرء وفي الشرع: عبارة 
عن الدم الذي ينفضه رحم امرأة بالغة سليمة من الداء والضغر. وشرعا: دم جبلة يخرج من 


۷۶ 


أقصى رحم الراة في آوقات حصوصة وفي القرآن: ونولك عن آنمجیض فل هو دی 
ال احیض: محيض. وامحیض: مکان امبض: هو نفس الفرج. قال الامام النووي: عن 
القولين الآخرين هما غلط لأن الله تعالى فال: هر أذى» والفرج والزمان لا يوصيان بذلك 
وني حديث ام سلمة: سالت الني ## عن غسل المحيض. أي الده؟. 

ومن هذا العرض الوجز دلالة كلمة الحيض اللفوية يتبين أن احیض غير الحيض» أي 
المحيض هنا جامع للحيض وزمن الحيض ومکانه. كما تقول: مقيل لمكان القبلولة. والحيض في 
الأصل ليس دما فاسداء ولو كان كذلك لوجب التعبير بصيغة آخری, نما الأصل في دلالته ماء 
اهر لذلك سميت النفساء حائضا تشبيها لدمها بذلك الماء. وفرق جلي بين قولنا (ماء أحمر) 
و(دم فاسد). ومن هنا فلا ترادف بين (حيض) و(محيض) وكذلك بين (حيض) و(دم) وهنا 
يجب التمييز الدقيق في تحديد الدلالة بإحكام. 


» (الأحال): 

قال الجوهري: حملت الشيء على ظهري أحمله حملا ومنه قوله نعالى: فنه, حمل یر 
آلْفيَسَةٍ وزرا © حَلِدِينَ فيه 2 شم بوم يمه جنل 4*"". أي وزرا وحملت المرأة والشجرة 
حملاء ومنه قوله تعالى: احَمَلَتْ حَمْلاً حَفِيفا"'''. قال ابن السكيت: الحمل ما كان في البطن 
أو على رأس الشجر ويقال: امراة حامل وحاملة. إذا كانت حبلى. فمن قال: حامل فال هذا 
نمت لايكون للإناث؛ ومن فال حاملة بناه على حملت فهي حاملة”''''. وقال أحمد بن فارس: 
الحاء والميم واللام أصل واحد يدل على إفلال الشي» يقال: حملت الشيء أحمله حملاء والحمل 
ما كان في بطن أو على ظهر أو على رأس شجرة. يقال: المرأة حامل وحاملة؛ فمن قال حامل 
قال: هذا نعت لا يكون إلا لاجناث. ومن قال: حاملة: بناه على حملت فهي حاملف قال: 

مخضت المنون له بيوم 99 أنى ولكل حاملة ام 


ع0 


تكن. وتحاملت إذا تكلفت الشيء على مشقة ... والحمولة: الإبل تحمل عليها الألقالء كان 
علیها ثقل أولم يكن . والحمولة: الابل بأثقاهاء والأثقال: أنفسها حمولة ... والحميل: ما حمله 
السیل من غثاء''''". وقال الراغب الأصفهاني: الحمل معنى واحد اعتبر في أشياء كثيرة 
فسوي بين لفظة في فعل وفرق بين كثير منها في مصادرهاء فقيل في الأثقال الحمولة في الظاهر 
كالشيء الحمول على الظهر حمل. وني الأثقال المحمولة في الباطن حمل كالولد في البطن. والماء في 
السحاب والثمرة في الشجرة تشبیها بحمل المرأة. فال تعالى: وان تذع مق جنلا لا ْمَل 
ينه ی يقال: حملت الثقل والرسالة والوزر حملاء قال تعالى: ييأر نام 
وَأنْقَالاً مع اْقامیج6 ۳ وقال: ما هم ليت ین حَطَْسَهُم ين شی,۳۳6 وقال: و 
على الذیرت إذا مَآأَنَوْكَ لِتَخْمِلْهُرْ فلت لآ اچد ما اخلکم عَلَبْهِ ... ۳۳6 وقال: 9لِيَخْمِلُا 
َوْزَارَهُمْ اة َم لقبمه ۳ وقال: مل لین حُمَنُوا هم یلوا ...۳۳۲ 
اي کلف وا أن يتحملوهاء أي يقوموا بحقها فلم يحملوها ... وفسوله: خلت الازض 
ولال“ وحملت الراة: حبلت» وکذا هلت الشجرة يقال: حمل وأحمال؛ قال تعالى: 
ووت آلأخاي أجلن أن بصن 32002 خلت اه قفا کت ۱ 
(حتلته اهر رها ا وحله, وفصله, تلَدُونَ ع" . والأصل في ذلك الحمل على 
الظهر. فاستعير للحبل بدلالة قولهم وسقت الناقة إذا هلت وأصل الوسق الحمل المحمول على 
ظهر البعیر. وقيل احمولة لما يحمل عليه كالقتوبة والركوبة» والحمولة لما يحمل؛ ولا حمل 
للمحمول. وقوله تعالى: فا مت وقرَا”*', والحميل هو السحاب كثير الاء لكونه حاملا 
للماء. والحميل ما يحمله السیل» والغريب تشبيها بالسيل والولد في البطه”*". 

وقال ابن منظور: حمل الشيء محمله حملاء حملانا فهو محمول وحميل واحتمله» وقول 
النابغة: (فحملت بره -واحتملت فجار). عبر عن البرة باحمل, وعن الفجرة بالاحتمال؛ لأن 
ل «الكرة :تالا فاو إلا جال القجرة ام سور تشه مه ل تا راما کر 
وَعَلَيَا ما اكْتَسَبَتْ!*'".... وقال ابن سيده: إغا حل في معنى الثقل» ولذلك عداه بالباء. ألا 


۷1 


تراه قال بعد هذا: (بأثقل ما كنت حملت خالدا) وقوله: (وڪاين ندال بل 


۳۳6 قال: معناه وكم من دابة لا تدخر رزقها إنما تصبح فبرزقها الله. والحمل ما هل 
والجمع احمال, وحمله على الدابة يحمله حملا. والحملان ما يحمل عليه من الدواب والهبة خاصة. 
وني التنزيل: (وَأوْلَتُ آلأ مال أجلم" وحملت المرأة والشجرة: تحمل حملا: علقت» وني 
التنزيل: (حَمَلَتْ حَمْلاً حَفِيقًا6”*'". قال ابن جنيب: لته ولا يقال حملت به إلا أنه كثر 
حملت المرأة بولدها ... وني التنزيل: لح ائهء م۳۳ وکانه إنما جاز حملت به كما 
كان في معنى علقت به ...۳۳ 

ومن هذا الذي عرضنا نخلص إلى الدلالة الأصلية لكلمة (حمل)؛ وهي: إقلال الشيء 
فيقال حملت الشيء أحمله حملا. والحمل ما كان في البطن أو على راس شجرة. ويأتي حمل بمعنى 
ثقل. فكأنك تلحظ مدلول الحملء. ثقل مربوط بولادة فالمرأة تكون مثقلة بحملها ثم تلد 
والشجرة تكون مثقلة بثمرها ثم بجنى. لذلك حقت حمل بالمرأة في بطنهاء والشجرة في راسها 
والنافة على ظهرها وهي دقيقة حيث لا تقوى على حمل دلالتها كلمة (ثقل). لأنها تحمل دلالة 
العموم؛ نقد يثقل الإنسان والحيوان وغيرهما بأنواع كثيرة تحدث الشقة. لذلك فهي عامة. وما 
شاع من خطا استعمال كلمة (حمل) في قولك: يحمل محفظة أو كراسة أو دراهم فهو لحن 
فاحش» والأصل بمسك. إذ الحمل لا يكون باليد إنما في البطن رح ۱۳۱6 أو على 
الظهر: یم ارزازهم)۳ أو على راس شجرة وما تحمل من ثمرات76'''. ومن هذا 
فالحمل هو ثقل في البطن أو ثقل على الظهر وعليه فالحمل يرتبط دائما بالثقل؛ والسك لا 
يكون إلا باليد» وهو ليس مربوطا بالثقل على الدوام ومن هنا علمت الدقة في الدلالة 
والإحكام في الاستعمال» وعليه فلا ترادف بين المصطلحين. 


* (يضعن): 
وضعا ووضعت المرأة خارهاء وامرأة واضع أي لا خار عليهاء ووضعت المرأة وضع بالفتح 


۱۱۳( 


أي ولدت» ووضعت وضعا بالضم. اي حملت في آخر ظهرها من قبل الحيضة فهي واضع 


9۷۷ 


وقال أحمد بن فارس: الواو والضاد والعين أصل واحد يدل على الخفض للشيء وحطه. 
ورضعته بالأرض وضعاء ووضعت المرأة ولدهاء ووضع في تجارته يوضع: خسرء والوضائع: 
فوم ينقلون من أرض إلى أرض يسكنون بها”""'". 

والسؤال: هل (وضع) ترادف (حط) و(خفض)؟. وقال الراغب الأصفهاني: الوضع 
اعم من الحطء ومنه الموضع» قال: رفن کلم مِنْ بَعْدٍ مَوَاضِعِِ6”*"''. ويقال ذلك في 
الحمل والحمل؛ ويقال: وضعت الحمل فهو موضوع. فال تعالى: وکاب مَوَْضْوغَة)77, 
(وَلأرَض وَصَعَها للأا فهذا الوضع عبارة عن الإيجاد ولخلق. ووضعت الراة الحمل؛ 
وضعا: فال: (قَلَمَا وَصَعُتا قَالّث رت نی وَضَعيآ انی واه أعلَمُ بمَا وَضَحت)0190790, 

وقال امد بن فارس: ألحاء والطاء والمهمزة؛ اصل منقاس» وهو تضامن الشيء 
وسقوطه. بقال: خطأت الرجل بالأرض» ضربته» والخطيئة: الرجل القصیر والخطي من 
الرجال مثل (فعيل): الرذال ..۰ ". وقال الراغب الأصفهاني: الحط: أنزل الشيء E‏ 
وقد حطت الرحل وجارية محطوطة المتنين» وقوله تعالى: توا حط" كلمة أمر بها بني 
اسرائیل ومعناه حط عنا ذنوبناء وقيل معناه: قولوا صواباً ۳" وقال أيضا: الخفض ضد الرفع 
والخفيض: الدعة والسير اللين (وخفض لها جَتَاعَ الزن 1918 ترسو سيف في تلق 
الجانب. والانقياد كانه ضد قوله: (ألا تعلوا عل" وني صفة القيامة (حَافِضَةٌ 
اننا أي تضع قوما وترفع آخرين .۲۳.۰ 

ومن هذا العرض الموجز المبين لدلالة (الوضع) اللغوية نتبين دقة المصطلح وإحكام 
استعماله ذلك أن الوضع يقال في الحمل» وهو إخراج الجنين من البطن والحط: هو إنزال 
الشيء من علو. والخفض ضد الرفع ((حافِضة رَاففه۳۹ حتى وان ظهر تشابه في حركة 
الحدث من علو إلى اسفل. إلا أن الفروق ظاهرة بينهماء والخصوصية متميزة في كل مفردةه 
وعليه فما يظن من المترادفات هو من المتباينات. 


0۷۸ 


¥ (يسرا): 

قال الجوهري: اليسر نقيض العسرء وكذلك اليسر والميسور ضد العسور وقد يسره الله 
للیسری؛ أي رخصه لماء ويقال يسرت الغنم إذا كثرت آلبانها ونسلهاء ويسر لفلان الخروج» 
واستيسر له بمعنى واحد أي تهیا "". وفد لا نوافق الجوهري تيسر واستيسر, بمعنى واحد وقد 
أشرنا إلى الفروق الدقيقة بينهما في آية احج السابقة في العبادات في قوله تعالى: فا أَسْعَيِسَرَنَ 
لحَدَى) هذا من جهة ومن جهة ثانية إن مبدا رفض الترادف لا يقر بذلك قطعا. وقال أحمد بن 
فارس: ألياء والسين والراء أصلان يدل أحدهما على انفتاح شيء وخفته؛ والآخر على عضو 
من الأعضاء فالأول: اليسر ضد العسرء والیسرات القوائم الخفاف. ويقال فرس حسن 
لیسور: اي حسن نقل القوائم ویفال: رجل بسر ویسر اي حسن الانقیاد وتیسر الي 
واستیسر ويسر ...۳۲. وقال الراغب الأصفهاني: الیسر ضد العسرء قال تعالى: يريد أله 
بایدر وا رید بصع لننر6 ۳ ( میج آله ند نرين ویس كذ 
واستبسر أي تسهل فما شیر ین دی ومنه ایسرت الراة وتیسرت في كذاء أي 
سهلته وهيأته. قال تمال: (وَلقذ یر لفان دّ6" والیسری: السهل؛ والیسر 
الشوز لد 

ولنا بعد هذا أن نتساءل هل سهل تعنى يسر؟؟ 

وقال الراغب الأصفهاني: السهل ضد الحزن. وجمعه سهولء فال: (ین سوه 
قُصُورًا”**"'. وأسهل حصل في السهل؛ ورجل سهلي منسوب إلى السهلء ونهر سهل. ورجل 
سهل. ورجل سهل الخلق» وحسن الخلقء وسهيل: نجم" ". وقال ابن منظور: السهل: نقيض 
الحزن والنسبة إليه سهلي ونهر سهل ذو سهلة والسهولة: ضد الحزونةء وقد سهل الموضع 
بالضم. ابن سيدة: كل شيء إلى اللین. وقلة الخشونة؛ والنسب إليه: سهلة. وقد سهل سهولة 
وسهله: صيره سهلاء وني الدعاء سهل الله عليك الأمر. أي حمل مؤنته عنك» وخفف عليك. 
والسهل من الأرض تقيض الحزن. وهو من الأسماء أجريت مجرى الظروف. والجمع 
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ومن هذا العرض نرى أن نقيض يسر هو عسرء ونقيض سهل هو حزن» والسهل كل 
شيء إلى اللين؛ وفلة الخنشونة؛ بينما بسر؛ فهو يذل على انفتاح شيء وخفته ومنه أن كلمة 
يسر: عامة ومتعلقة بما هو معنوي أكثرء بينما سهل هي أخص وأعلق بالطريق؛ فنقول: طريق 
سهل: أي لين ويسر فيه سهل الله له طريقا إلى الجنة””*''. ومن هنا فلا ترادف بين الكلمتين لو 
استوعبت دلالتهما الأصلية وأحكم استعماهما. 


* (نضاآژوشن»: 

قال اخوهري: الضر خلاف النفم؛ وقد ضره وضاره بمعنى والاسم الضرر؛ وضرة 
الراة امرأة زوجها والضير بالکسر تزوج المرأة على ضره يقال نکحت فلانة على ضر أي 
على امرأة كانت قبلهاء وحكى أبو عبد الله الطوال: تزوجت المرأة على ضر بالکسر والضم. 
والبأساء والضراء الشدة مونثان من غير تذكير والضر بالضم: المزال وسوء الحال؛ والمضرة 
خلاف المنفعة. والضرار المضارة. ومكان ذو ضرار أي ضيق”"*''. قال أحمد بن فارس: الضاد 
والراء ثلائة أصول: الأول خلاف النفع» والثاني اجتماع الشي». والثالث القوةء فالأول الضر: 
ضد النفع. ويقال: ضره يضره ضراء ثم حمل على هذا كله ما جانسه أو قاربه. فالضر افزال 
والضر: تزوج المرأة على ضرة:؛ يقال: نكحت فلانة على ضر أي امرأة كانت قبلها ... والضرير: 
الضارة: وأكثر ما يستعمل في الغبرة يقال ما أشد ضريره عليها ...'''''. وقال الراغب 
الأصفهاني: آلضر وسوء الحال إما في نفسه لقة العلم والفضل والعفة وإما في بديه لعدم جارحة 
ونقض. وإما في حالة ظاهرة من قلة مال وجاء وقوله: فْكْمَفنَا ما بى ين 6 نهر 
حمل لثلائتهاء يقال: ضره ضراء جلب إليه ضرا ... والضرر المضار وقد ضارنه. قال: ولا 
بن وقال: ولا یضار کیب ولا شهيد)"' يجوز أن يكون مسندا إلى الفاعل 
كأنه فال: لا بضار: وأن يكون مفعولا أي لا يضار بأن يشغل عن ضيعته ومعاشه باستدعاء 
شهادته. (لا تُصَارَ دة بولّدِها)'"... والضرة: اصلها الغفلة التي تضر وسمى الرائان تحت 
رجل واحد كل واحدة منهما ضرة لاعتقادهم أنها تضر بالمرأة الأخرى ... والأضرار حمل 
الإنسان على ما يضره» وهو في التعارف حمله على أمر يكرهه”*'''. وقال ابن منظور في أسماء 


aa 
تضارو‎ 
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الله تعالى (النافع والضار): وهو الذي ينفع من يشاء من خلقه ويضره حيث هو خالق الأشياء 
كلها شرها ونفعها وضرها.. الضر والضر: لغتان ضد النفع؛ والضر المصدر والضر الاسم 
وفیل هما لغتان: الشهد والشهد ... فإذا جمعت بين الضر والنفع فتحت الضاد. وإذا أفردت 
الضر ضممت الضاد. إذا | تجعله مصدرا لقوله: ضررت ضرا هكذا يستعمله العرب. أبو 
الدفيش: الضر ضد النفع» والضر بالضم: المزال وسوء الحال» فد مس الْإنسَنٌ ضر 
دعَان۳ فكل ما كان من سوء الحال وفقر أو شدة في بدن فهو ضر وما كان ضدا للنفع 
نهر ضر. وقوله: (لا يَصُرَكُمْ کیدهم ۳ من الضرر. وهو ضد النفع» والضرار فعال 
من الضر أي لا يجازيه على (ضراره بادخال الضرر عليه؛ والضرر فعل الواحد. والضرار فعل 
الاشنين. والضرر ابتداء الفعل» والضرار الجزاء عليه وقبل الضرار ما تضر به صاحبك وتنتفع 
انت به. والضرار أن تضره من غير أن تنتفع» وفیل هما بمعنى وتکرارها للتاکید """ والسوال 
بعد هذا هل الضرر هو الأذى؟. 

قال آهد بن فارس: آطمزة والذال والیاء اصل واحد. وهو الشي+ نکرهه ونقر عليه. 
تقول: آذيت فلانا أوذيةء ويقال بعير إذ وناقة أذية إذا كان لا يقر في مكان من غير وجع وکانه 
یاذی بکانه """. وفال الراغب الأصفهاني: الأذى ما يصل إلى الحيوان من الضرر إما في نفسه 
أو جسمه أو تبعاته دنسيويا كسان أو اخسرویا؛ قال تعالى: (لا تبطلوا َدفیکم بآلْمَنْ 
وآلأذى)" " وقوله: (َدوما6 "۰ إشارة إلى الضرب. ومنه فوله: (وَالذِينَ يُؤدُونَ 
َسُول آله م داب يم" وفوله: (تستلونلک عن الْمجیض فُل هو أَدٌی۳۱6 ۰۳ فسمي 
ذلك أذى باعتبار الشرع؛ وباعتبار الطب على حسب ما يذكره اصحاب هذه الصناعة يقال: 
آذيته. أوذية ایذاء وآذية وأذى» ومنه الاذي وهو الموج المؤذي لرکاب البحر” '". 

ومن هنا نخلص إلى القول بان الضر هو خلاف النفع؛ لذا قال تعالى: ولا تضآژوهن 
ِمْصَيْقُوا عله والآبة ال قبلها (انکئوهن يِن خیث مکش ین وُجدكُ:)””*". وكلا 
الآبتين إشارة صريحة إلى النفع» وعدم النفع للزوجة هو ضر بهاء وفیل: الضرر ما تضربه 
صاحبك وتنتفع أنت به» والضرار أن تضره من غير أن تنتفع؛ هذا عن الضر والضرر في الإطار 


0۸۱ 


العام آما الخاص ونعني به المعاشرة الزوجية؛ فالدلالة المقصودة من الضر في الآية بالتدفیق هي 
من ضرة المرأة: أي امرأة زوجها تقول: نكحت فلانة على ضر أي امرأة كانت فبلهاء وسباق 
الآية يشفع هذا الراي ويدعمه وني هذا ضر وعدم نفع وتضييق على الزوجة وإذهاب لبعض ما 
أتيتموهن ... الخ» والضر هنا لا يعني الأذى ذلك أن الأذى -براپنا- هو الأذى فهو ما يصل 
الانسان أو الحيوان من ضرر. ما في نفسه أو جسمه أو تبعاته. والضر أكبر واعظم من الأذى 
حجما وأثرا زمناء فما کان حجمه كبيرا وأثره جليلا وزمنه طويلا سمي ضرا وضرراء لقوله: 
لان من ال '" " أما الأذى فهو اقل حجما وزمنا وأثرا ومنه قوله: الا أوذِينا من 
بل أن نايتا وین بَعْدٍ ما جفتتا) ۰ وقد ميز القرآن بين المصطلحين في الاستعمال في كثير 
من الواطن. وفي ذلك دلالة على عدم الترادف بينهما. 


+ (ناننترا»: 

فال الجوهري: نفقت الدابة تنفق نفوقا؛ أي مانت ونفق البیع نفاقا بالفتح» أي راج 
والنفاق: فعل المنافق. والثفاق جمع النفقة من الدراهم يقال نفقت فاق القوم: أي فتبت؛ ونفق 
لزاد ينفق نفقا أي نقذ وأنفق الرجل: اي افتقر وهدر ماله. ومنه قوله تعالى: (إذا لسکا 
خفْيةآلانفاق6" ۳ وقد آنففت الدراهم من النفقة ...۰ ۳. وقال امد بن فارس: النون 
والفاء والقاف اصلان صحیحان يدل آحدهما على انقطاع الشيء وذهابه؛ والآخر على |خفاء 
شيء واغماضه. ومتى حصل الکلام فیهما تقارباء فالأول: نفقت الدابة نفوقا: ماتت. ونفق 
الشعر نفافا. وذلك أنه يمضي فلا یکسد ولا يقف, وأنفقوا نففت سوفهم. والنفقة لأنها قضي 
لوجههاء ونفق: في ... وانفق الرجل: افتقر: اي ذهب ما عنده؛ قال ابن الأعرابي: (إذا مک 
حَْيَة آلافای)۳ ۳۱ وفرس نفق الجريء اي سریم انقطاع الجري. والأصل الاخر: النفق: 
سرب في الأرض له مخلص إلى مکان ... والنفق: السلك النافذ الذي ويمكن الخروج منه" ۳ 
وقال الراغب الا صفهاني: نفق الشي»: مضی ونفذ؛ ينفق إما بالبیم نحو: نفق البیع نفاقاه ومنه 
نفاق الابم ونفق القوم إذا نفق سوتهمء وإما بالوت نحو نفقت الدابة نفوقاء وإما بالفناء نحو 
نفقت الدراهم تنفق وأنفقنهاء والإنفاق قد يكون في المال وفي غيره» وقد يكون واجبا وتطوعاء 
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قال تعالى: وَأَنفِقُوأ فى سَبِيلٍ آ64" (انفقوا يما رژفتکم) والنفقة اسم لا ينفق؛ قال 
تعال: وما انفقثم من نفقَة ۳" والنفق: الطريق النافذ والسرب في الأرض النافذ فیه قال 
تعالى: فان أَسْتَطْعْتَ أن تَبتَغىَ تفا فى آلأرّض6”'". ومنه نافقاء اليربوع» وقد نافق اليربوع. 
وقد نافق اليربوع ونفق. ومنه النفاق وهو الدخول في الشرع من باب والخروج عنه من باب؛ 
وعلى ذلك نب بقول: (إرت امون مم اورت )"اي الخارجون ما۱ 

ومن هنا فالنفقة هي مضي ونفاذ لمال أو شيء آخرء فكأن النافق يذهب ماله. ويقطعه 
عن نفسه إلى الفقيرء حتى كانه بنفقته هذه يذهب ما عنده أي كأنه يفتقر, لذا كان ج ينفق نفقة 
من لا خشی الفقر ومنه قوله في النفقة ردا على المنافقين فهر لهد وهر عن 
آلرّزفبر )"""» لذلك كانت النفقة كأنها مسلك نافذ يمكن الخروج منه. وما يؤكد هذا قوله 
DE‏ را يك یا رها كانت ال اه عدم 
على النفس. ولا یقوی علیها إلا المتقون. ونجد الفرق واضحا وواسعا بينهما وبين مابظن من 
اخوانها ترادفا کاعطی وتصدق والحقيقة غير ذلك. 

قال الراغب الا صفهاني: العطو التناول والعاضاة والمناولة؛ والاعطاء والإنالة: حت 
یعطوا الْجِرْيّة عن يار هم ضفرورت "لافيت القط یه والغطاء الفا اهنا 
و۲۳۳ بعطي من بشاه إن خطوا نا رضوا ان نطو اه تشخطورت 
ال راعطی البعیر انقاد واصله أن يعطي راسه فلا ياني؛ وظي عطوا وعاط رفع راسه 
لتناول الأوراق”؟'"". وقال ابن منظور: العطو: التناول: يقال منه: عطوت: أعطوء وفي الحديث 
عن ابي هريرة: (أربى الربا عطو الرجل عرض أخيه بغير حق» أن يتناوله الدم)" " وعطا 
الشيء وعطا إليه عطوا تناوله؛ قال لا شاعر يصف ظبية: 

وتعطو السرير إذا فاتها # 9 ید ترى منهأسيلا 


وظبى عطو بتطاول إلى الشجر ليتناول منه وكذلك الجدي ... عطا بيده الإناء: تناوله: 
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لراحلته إذا انفسح خطمه عن مخطمه: اعط. فیعوج رأسه إلى راكبه فیعید الخطم على تخطمه .. 
واعطيات جمع الجمع ا ورجل معطاء كثير العطاء رامع معاط قد 

وما نلاحظ من دلالة على المصطلح (العطو والعطاء) هو التناول. وأعطى الشي. 
وعطا إليه عطوا: تناوله» ومن الصفة العموم إذ يحصل العطاء في كل شئ ومع كل واحد. وقد 
یکون مقصدها تمليك الشيء للغير من دون حاجة ولا يتطلب العطاء افتطاع الشيء عن النفس 
رالوصول إلى درجة الفقر كما في النفقة. وغالبا ما يكون مقام العطاء الجزاء. أي أن صيغة 
المصطلح تستعمل في القرآن غالبا في الجزاء لقوله تعالى: هذا عَطَاوْنَا فان O‏ 
وقوله: (عطاء غَِرَتجِدُوفٍ6”*""'. فيه إشارة إلى عدم الانقطاع في العطاء. بينما النفقة هي عطاء 
محصوص من مال أو غيره للفقير والعائل وفي سبيل ال يقتطع عادة من النفس وما تحب لن 
ماله ويقطعه عن نفسه إلى الفقير» وسمیت (بالنفقة) لأنها مسلك نافذ يمكن الخروج منه. 
ونضيف إلى (النفقة) صفة الستر والخفاء كمثل ما يحمل النفق من معنى. ولبروز هذه الصفة في 
النفقة نجد الصيغة القرآنية تقدم صفة السر على العلن والليل على النهار. قال تعالى: 
قا امو لهم بالیل انار با وَعَلَانيَة)! 5 » وتؤكد هذه الصفة آية البقرة (زإن 
تفه َو KRE‏ 3 وبهده ات 5 بسعی 
ا ا تا 


* (ناتوهن): 

قال احوهري: الإتيان یی وقد أتبته أتبا وانونه أنوة لغة فيه ... وتفول: أتبته على 
ذلك الأمر مواتاة إذا وافقته وطاوعته وآناه إيتاء» أي أعطاه وآناه أيضا أي أتى به ومنه قوله 
تعالى: دَاَنَا غُذآءتا۳۳6 أي ائتنا به ...'”"". وقال اخد بن فارس: ... والإيتاء الإعطاء: 
تقول أتى يؤاتي إيتاء» وتقول: هات: بمعنى آت أي فاعل. فدخلت الماء على الألف. وتقول: 
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تاتي لفلان أمره. وقد تاه الله تأنية» ومنه قوله: (وتاتې له الدهر حتى جبر”'"'". وقال الراغب 
الأصفهاني: الإنيان: مجبین بسهولة؛ ومنه قبل للسيل الار على وجهه أنى وأناوي ... والإتيان 
يقال للمجيئ بالذات وبالأمر وبالتدبیی ويقال: في الشر وني الأعبان والأعراض» نحو قوله 
تعالى: ان اتنکم عَذَابُ آله أو اتنکم الشاعة6”*'''» وقوله: ( أن آمر آل" ... ويقال: اه 
بكذاء وآنيته بكذا: فال تعال: واوا به مُتَعَنبهًا)'""'“» وقال: انم لک ۳۳ 
رکل موضع ذكر في وصف الكتاب (آنینا) فهو أبلغ من كل موضع ذكر فيه (آوتوا) لأن أوتوا 
فد يقال إذا اولي من لم يكن منه قبول؛ وآنيناهم يقال فيمن كان منه قبول» ومنه: لءَانُون ژر 
ال والایتاء: الإعطاء؛ وخص دنم الصدقة في القرآن الإيناء نحو: وَاقَامُوا الطلرة 
واا الرصو6 "۳۳۳۳۳ . وقال ابن منظور: الانبان: الجبیم/ ائينه آنبا وأتیا وانبا وإتيانا واتيائة 
ومأتاة: جنته ... والایتاء: الإعطاء أتى يؤاتي إيتاء» وآتاه إيناء أي أعطاه. ویقال لفلان اتو اي 
عطاء وآتاه الشيء أي أعطاه إياه وفي التنزیل: وتيت ين کل سن 

قال الأستاذ عبد الفتاح لاشین: ونحو ذلك (الاعطاء والایتاء) فالایتاء آقوی من 
الاعطاء في (ثبات مفعوله لأن العطاء له فعل مطاوع. تقول اعطاني فعطوت. ولا يقال في 
(الایناء) آناني فانیت. وإنما یقال: آتاني فاخذت والفعل الذي له فعل مطاوع اضعف في إثبات 
مفعوله من الذي لا مطاوع له لأنك تقول: قطعته فانقطم» فتدل على أن فعل الفاعل كان 
موفوفا على قبول في المحلء ولولاه ما ثبت الفعول» وفذا يصح» قطعته فما انقطم؛ ولایصح 
نیما لامطاوع له ذلك. فلا يجوز (ضریته فانضرب) أو (فما انضرب) و(لا فتلته فانقتل) أو (فما 
انقتل)ء لأن هذه آفعال إذا صدرت من الفاعل ثبت ها المفعول. في الحل» وبناء على هذا فالایتاء 
أقوى من الإعطاء وهذا المعنى مراعى في القرآن الكريم. في الإيتاء قال الله تعالى: وی 
لْمُللك من نّهآْ6!؟": لان الملك شيء عظيم لا يعطيه إلا من له قوة» وقال: وی آلجکمة 
من اين وقد ءاتیتلت سا ین المثای وَالْفرَْانَ الْعظِ)”"! ", وذلك لعظم القرآن 


وفوة شأنه. 
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أما الإعطاء فقال: نا ايلك الكَوْتْرَ'''". لأن الکوثر مورد في الوفت مرتحل 
عنه قريبا إلى منازل العز في الجنة. فعبر عنه بالإعطاء لأنه يترك عن فرب وينتقل إلى ما هو 
اعظم منه. وكذلك قوله تعالى: وَلَسَوْفَيُعَطِيلف رَبك فَترْضَىَ06*!"' ما فيه من تکرر الإعطاء 
والزيادة إلى أن يرضى كل الرضا وهو مفسر أيضا بالشفاعة؛ وهي نظير الکوثر في الانتقال بعد 
اه ا 

ومن هذا نلحظ خصوصية دلالة الإيتاء: إذ غالبا ما تلحق بالأمور المعنوية كالرسالة 
والحكم والحكم. (وءا تیه لْحکمَة وفضل نطاب وغالبا ما يكون مقامها إما تكليفا أو 
امتحاناء فإيتاء الزكاة. وإيتاء الحكمة للرسل هو من باب التکلیف. وإيتاء قارون المال هو من 
باب الامتحان. ضف إلى ذلك أن جنس الأني هو من خصائص اله تعالى» والإنسان أمامه 
عاجز, لذا خصه الله بالفعل الخاصء فقال: آتاب والإيتاء لا ينقطع وهو ذو مقصد معلوم أي 
من أجل إنجاز الفعل المراد. والإيتاء فيه السهولة والكثرة وفيه الإتيان أيضا بحكم تساقب 
الألفاظ لتساقب العاني بینما العطاء: هو المناولة» وغالبا ما تلصى بالادیات ويكون مقامها 
الجزاء لا الأداء» وغالبا ما يحصل فيه الانقطاع إلا ما كان من اله تعالى: (عطاء عجر 
اي وهو عام للقليل والكثير والصغير والكبير (إنا أغطيتلك الکوثر) ۳۳ وهو 
فعل يحصل في الخاص والعام من الناس» وهذا فلا ترادف بينهماء إذ كل خص بدلالة معينة 


ومقام میز. 
وخلاصة المبحث هي: 


أن الفردة القرآنية احکمة دقيقة في الاختيار والمعنى والاستعمال. وإلى جانب السمات 
الإعجازية السابقة نضيف السمات التالية: 
- خصوصية الجنس توجب خصوصية المصطلح احکم. 
- للخاصبة البارزة في المصطلح امحکم دور في بلورة مصطلحي مسكن ومنزل. 


- اخنيار الصطلح الذي يجسد الحدث حقيقة ويصفه مثل: (انفقوا). 
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النحو والبلاغة في آية الطلاق: 
فوله تعلی: تا آلب إذا طلم لاء فطلفوهی مدير )"". 

قال الأستاذ محمد علي الصابوني: فوله: (يَتايا آلب إا د6ء وهو نداء للني وخطاب له 

على سبيل التكريم والتشنیة. ويحتمل تخصيص الني بالخطاب وجوها. 

-١‏ اكتفاؤه بعلم المخاطبين بان ما خوطب به الني ل خطاب لهم إذ كانوا مأمورين بالإقتداء 
به إلا ما خص به دونهم. 

۲- إن تقديره ياأيها الني فل لأمتك إذا طلقتم النساء. 

*- خص النداء به # على العادة في خطاب الرئيس الذي يدخل فيه الأتباع. لأن الني تا 
إمام الأمة ... واختير لفظ (الني) ما فيه من الدلالة على علو مرتبته. 

؛- الخطاب كالنداء له 35 إلا أنه اختير ضمير الجمع للتعظيم نظيرا ما في قوله لا فارحموني يا 
إلاه حمد. 

*- إنه بعدما خاطبه عليه الصلاة والسلام بالنداءء صرف سبحانه الخطاب عنه لأمته تكريما 
له 3 لما في الطلاق من الکراهة. فلم يخاطب بها تعظيما. 

۳۳ حذف نداء الأمةء والتقدیر- ياأيها الني وامة الني إذا طلفتم‎ -١ 


قال ابن يعيش: إن الغرض بالنداء التصويت بالنادی ليقبل» والغرض من حروف 
النداء امتداد الصوت وتنبيه المدعوء فإذا كان المنادى متراخيا عن النادي أو معرضا عنه لا يقبل 
إلا بعد اجتهاد أو نائما قد استثقل في نومه استعملوا فيه میم حروف النداء ماخلا الممزة وهي 
يا وأيا وهيا وأي» يمتد الصوت بها ويرتفع فان كان قريبا نادوه بالهمزة؛ نحو فول الشاعر: (أزيد 
أخا ورقاء إن كنت ثاثرا) لأنها تفيد تنبيه الدعو ول يرد منها امتداد الصوت لقرب المدعوء ولا 
يجوز نداء البعيد باهمزة لعدم المد فيهاء ويجوز نداء القريب بسائر الحروف توكيدا” ". 

يما نی أي: منادى مبهم مبني على الضم لكونه مقصودا مشارا إليه بمنزلة (يا 
رجل). و(ها): للتنبيهء والرجل نعت والغرض نداء الرجلء وإنما كرهوا (ایلاء) أداة النداء مافيه 
الألف واللام فأتوا (باي)» وصلة إلى نداء مافيه الألف راللام فصار (أي) و(ها)» وصفته 
بمنزلة اسم واحد ولذلك كانت صفة لازمة. وكان الأخفش يذهب إلى أن (أيا) من قولك (ياأيها 
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الرجل) بعدها صلتها قال لأن (ایا) لا تكون اسما في غير الاستفهام والجزاء إلا بصلة. وهو 
قول فاسد. لأنه لو كان الأمر على ما ذكر ما جاز ضمه لأنه لا يبنى في النداء ما كان موصولاء 
الا ترى أنه لا يقال: (يا خير من زيد) بالضم. إنما تقول (يا خيرا) من زيد بالنصب. لأن (من 
زيد). من تمام خيرء فكذلك (الرجل) من ام (اي) ". وسر صيغة النداء (یاایها البى) يمكن 
فراءتها من جهتين: 
أ- من جهة أن المنادى بعيد. 
ب- من جهة أن المنادى قريب. 

أما الأول فناسبه (الياء) الدالة على البعيد كما ذكرنا. أما الثاني وهو الذي -نراه- 
فناسبته (يا) للتوكيد. ودليل قوله على القرب "ود سا عِبّادِى عى فى الام وقوله 
ون افرت الب = حَبِلٍ الوَريب)”**". أما الشخص النادی فهو حضرة الني #4 .. 
في هذا القام مايلي: النداء للتكليف والنداء لكبر آمر النادی إليه» فهو شبيه بنداء سابق؛ 
يتاب اليرت منوا إذا ا دا )0" لوقوع الناس في المخالفة الضارة, وقوله: يناجا 
الذي ناذا قشم إلى الصّلّزة4!'". ومقام النداء هنا التراخي والإعراض والوقوع في 
الخالفة والغفلة؛ فيكون النداء ليقبل النادی ثم لماذا بالذات صيغة (الني) دون (الرسول) في 
هذا المقام؟. يقول أبو هلال العسكري: إن الني لا يكون إلا صاحب معجزة وقد يكون الرسول 
رسولا لغير الله تعالى» فلا يكون صاحب معجزة والأنباء عن الشىء قد يكون من غير تحمیل 
النبا. والارسال لا يكون بتحميل» والنبوة يغلب عليها الإضافة إلى التي فيقال: نبوة الني لأنه 
بستحق منها الصفة التى هي على طريقة الفاعل والرسالة تضاف إلى الله لأنه الرسل بهاء وهذا 
قال: (برسالتی» ولم يقل: (بنبوتي)ء والرسالة جملة من البيان يحملها القائم بها ليؤديها إلى غيره. 
والنبوة تكليف القيام بالرسالة .فيجوز ابلاغ الرسالات ولا يجوز ابلاغ النبوات"'"". ولا 
يوظف القرآن 5-5 الرسول إلا إذا كان الأمر متعلقا بالبلاغ والارسال» ومنه قوله: یت 
سول غ مآ أن للك ین ۰۳۳6 رس یهن وَسذِيبنَ»""”'". سول نل را 
و 


فا طهر © فيا کش فی ( فد ازسلنا سنا انتب" ما على السو إل 
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۲۳۳۹ ... الخ. اما مصطلح (الني) فلا يوظفه القرآن إلا في حالة التكليف الشرعي؛ وفي 
العاملة وبالضبط في النكاح والطلاق. أما التكليف الشرعي في العبادة. فلا أثر لهذا النداء لتباين 
القامات. ونورد أمثلة من التكليف الشرعي في المعاملة (النكاح والطلاق). 

-١‏ «یتأیها آلب انا أحْلَلَا للك آزوجخت)۳۳. 
؟- يناما الى ادا طلقم اَليْسَاء فطلقرهی)۳۳. 
۳ ۲یا الي نه ادك لأمر مشترك بينه وبين جميع المؤمنين. 
١‏ ی ای لر خی ماحل لله ۳6 
ه- یت آللپی إذَا جاءَك ألْمُؤْيتتببًايغتك)""- لامر خاص بالني دون غبره من 
الومنن. 

وقد ركز علبه. في (الطلاق) لأنه يصيب البعض من الكل» ول يركز عليه في النكاح 
لأنه بصیب الكل. إذا نمقامهما يختلف. فهذا عقد وذاك فسخ عقد ولا كان بعضهم فيه واقع 
امر الني 48 أن يبين لهم الحكم الشرعي فيه؛ فقال: (يتاجا آلب لا طلفم لیس ء فَطَلِقُوهَنٌ 
عدر" ف(إذا) تفيد الشرط فیما هو مکن الحصول والوقوع» بخلاف (إن) التي تفید 
الشرط مع التأرجح بين أن يكون أو لا يكون. ولا كان الطلاق واقعا في الناس عبر الزمن 
وظف الأداة المناسبة (إذا) مع (طلقتم)؛ والفعل هذا جاء بصيغة الجمع للدلالة أن الواقعين فيها 
هم الناس من دون الني فك فلو كان هو بالذات لقال: (إذا طلقت)؛ علما أن الني 8 ما كان 
له أن يقع فيه وقد ثبت عنه في الأثر (أبغض الحلال إلى الله الطلاق) ۳" وتقديم (طلفتم) على 
(النساء) للدلالة على الاهتمام إذ المخاطب في حاجة إلى بيان الحدث الذي لا يعلمه. وهو 
(الطلاق)ء آما (المطلق ) فمعهود ومعروف لديه لذلك آخر والآية بهذه الصيغة البيانية محكمة؛ 
وبغير هذه الصيغة غير مناسبةء كأن تقدم النساء بقولك (إذا النساء طلقتم» اما قوله: دا 
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(ذا لسَمَآءُ أنفطرَت6*"'' فهو للدلالة على غريب الحدث وجديده وأن الناس لا 
عهد لهم به أبداء فقدمت السماء وهي معهودة وأخرت انفطرت وهي معلومة لدى السامع. 
لكن الغريب هو أن يحصل الانفطار للسماء فتنفطر وهنا الجديد لدى المخاطب إا الما 
أَنفْطَرَثْ). اما صيغة (الطلاق) في (إدا طلقتم» فإنها تدل على أنه كان معهودا قبل الإسلام 
لكن كيفيته لم تكن صالحة وعادلةء ونستشف هذا من الصيغة البيانية. والآية كما تريد أن تبين 
الحكم. فهي تريد أن تصلح سلوك الطلاق. والدليل على ذلك أن المرأة في الجاهلية كانت تطلق 
من غير عدة» فتارة تكون هي حاملا فتطلق فانزل اله الحكم التفصيلي في ذلك في هذه الصورة 
وني غيرها من القرآن. واخص بالذكر سورة البقرة. والجملة (إذا طلقتم النساء) جملة شرط. 
ومقام الشرط: ب(إذا) هو يقين الحصول من غير علم بالوقت المحدود للحصولء قال بن يعيش: 
إن الشرط والجزاء لابصحان إلا بالأفعال» أما الشرط فلانه علة وسبب لوجود الثاني» 
والأسباب لا تکون بالجوامد: إنما تكون بالأعراض والاأفعال أما الجزاء فاصله أن يكون بالفعل 
أيضا لأنه شيء موقوف دخوله في الوجود على دخول شرطه. والأفعال هي التي تحدث 
وتتقضي, ويتوقف وجود بعضها على وجود بعض لاسيما والفعل مجزوم لأن الجزوم لا يكون 
إلا مرتبطا با قبله. ولا يصح الابتداء به من غير تقدم حرف للجزم علیه "". 

(فطلفوهن ليد ) الفاء واقعة في جواب الشرط وطلقوهن: جواب لشرط أي 
(طلقوهن لزمان عدتهن) قال الأستاذ محمد حسين صدیق خان: ادى الني أولا تشریفا له ثم 
خاطبه مع أمته أو الخطاب له خاصة والجمع للتعظيم؛ وأمته آسوته في ذلك والعنی إذا آردتم 
تطليقهن؛ وعزمتم عليه فَطَلِقُوهنَ یلیرت اي مستقبلات لعدتهن أو في قبل عدتهن أو 
لقبل عدتهن أو لزمان عدتهن وهو الطهر: والراد: أن تطلقوهن في طهر ل يقع فيه جماع ثم 
بترکن حتى تنقضي عدتهن فإذا طلقتموهن من هكذا فقد طلقتموهن لعدتهن ...”""". 

ما مدلول (اللام) هنا؟ 

(اللام) هنا هي بمعنى (في) الظرفية؛ قالوا كقوله تعالى: یی مت تياق(" 
أي في حياتي» بعنی: الحياة الدنياء والظاهر هنا أن المعنى: لأجل الحياة الآخرةء ومن ذلك قوله 
وضع لین لْقشط َم لهم" اي يوم القيامة. وبالتحقيق نرى أن معنى اللام في 


0۹۰ 


الأصل هو الاختصاص: وهو معنى لا يفارقهاء وقد تصحبه معان أخرى. وإذا تؤملت سائر 
المعاني المذكورة وجدت راجعة إلى الاختصاص؛ وأنواع الاختصاص متعلدة ألا تری أن من 
معانيها الشهورة التعليل» قال بعضهم: هو راجع إلى معنى الاختصاص لأنك إذا قلت: جئتك 
للإكرام. دلت على مجيئك مختص بالاکرام. إذ كان الإكرام سببه دون غيره فتأمل ذلك””*". 

ما هي الفروق بين- لأجل عدتهن ولزمان عدتهن ولعدتهن؟ وأيهما أفصح؟ 

*( فقو لِعِدّجرك » أي لزمن عدتهن؛ ولم يذكر الزمن هنا لدلالة العدة عليه ولو 
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ذکر م ید جديداء وهو يخالف صيغة الاعجاز البياني» وعليه فلا نصح (لأجل) لدلالتها على 
العلة دون الزمن» وصيغة الاية تدل على حصول الطلاق من غير اعتبار للعدة قوله: 
الوَأخصُوأ امد الإحصاء ليس هو العد. قال الراغب الأصفهاني: الإحصاء: التحصيل 
بالعدد. يقال: أحصيت كذاء وذلك من لفظ الحصى واستعمال ذلك فيه من حيث أنهم كانوا 
يعتمدونه بالعد كاعتمادنا فيه الأصابع؛ قال تعالى: (رَأحصی کل سء عَدَد۲۳6 أي حصله 
وأحاط به وقال ي3: (من أحصاها دخل الجنة) ۳" وقال: (ونفس تنجيها خير من إمارة لا 
تحصيها). وقال تعال: لعَلِمَ أن أن خصو“ أي لن تحصوا ذلك. ووجه تعذر إحصائه 
وتحصيله هو ان الحق واحد والباطل كثير بل الحق بالإضافة إلى سائر أجزاء الدائرةء وكالمرمى 
من الهدف فإصابة ذلك سديدة» وقال أهل اللغة: لن تحصوا أي لا تحصوا ثوابه ۳۳ وقال 
صاحب نيل الرمرام: إي احفظوها وأخفظوا الوفت الذي وفع فيه الطلاق حتى نتم العدة 
وهي ثلاثة فروء والخطاب للأزواج؛ وقيل للزوجات. وقيل: للمسلمين على العموم؛ والأول 
أولى» لأن الضمائر كلها لمم”'*". قال الإمام النسفي: واحصوها بالحفظ وأكملوها ثلائة أقراء 
مستقبلات كوامل لا نقصان فيهن. وخوطب الأزواج لغفلة النساء ..."۳۳. قال احصاص: 
(وأحصوا العدة): إحصاء العدة يكون لمعان: 
- الا يريد من رجعة وإمساك أو تسريح وفراق. 
- لكي يشهد على فراقهاء ويتزوج من النساء غيرها ممن لم يكن يجوز له جمعها إليها کاختها: 
أو اربع سواها. 
- التوزيع الطلاق على الأقراءء إذا أراد أن يطلق ثلا“ . 
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وقال الإمام الطبرسي: إنما آمر الله تعالى بإحصاء العدة لأن لها فيها حقاء وهي النفقة 
والسكنى وللزواج فبها حفا وهي المراجعة ومنعها عن الأزواج لحقه وثبوت نسب الولدء فامره 
تعالى بإحصائها لتعلم وقت المراجعة» ووقت فوات الراجعة وتحريمها عليها ورفع النفقة 
والسکنی ولکیلا تطول العدة لاستحقاق زيادة النفقة أو تقصيرها لطلب الزواج والعدة هي 
فعود المرأة عن الزواج حتی تنقضي الدة المرتبة في الشريعة» وهي على ضروب. فضرب یکون 
بالإقراء لمن تحیض. وضرب يكون بالأشهر للصغيرة التي لم تبلغ ایض ومثلها نحیض: وهي 
التي بلغت تسم سنین . 

(رحصوا ألِْدّة أمر بالالتزام مقصده التحصیل والفظ وقد ربط القرآن الکریم في 
اکثر من موطن بین الاحصاء والعدد ومنه قوله: (لقذ اخصه وَعَدَهُمْ ا (زا خی 
کل سىء عَددا۱۳ ۳ وتقدیم الاحصاء على العد في الصيغة محكم. رغم أن عد في الأصل هو 
أسبق من الاحصاء إذ نعد الأشباء أولا ثم نحصيهاء لكن لما كانت الإشكالية هنا في الإحصاء 
دون العد» قدمت للاهتمام والرعاية: إذ قد نعد ولكن لا يحصل إحصاء لولوج الغفلة إلى 
الإنسان بسرعةء لذلك قدمت في الصيغة البيانية احكمة؛ فقال: (وَأخْصُوأ الیدة6 ۲۳۳ اي انتم 
تسدون. ولا إشكال في ذلك. ولکنکم لا تحصون. وعليه فالواجب احصوا العدة هذا أولاء 
وانبا لأن الحكم في الطلاق قائم على إحصاء العدةء لا على العدة» وهي نل و۳ 
ولو قال: (واحفظوا العدة) لتميع المعنى ولذهب القصد. وقد عرفنا مدلول الحفظ سابقاء ولو 
قال: (عدوا العدة) لحصل التكرار المقوت لأن العد تتضمنه العدة» ومن ذلك لم ينسجم في 
الصيغة إلا (وأحصوا) الدالة على التحصيل والحفظ للعدة بدثة ومنه فالعلاقة تكاملية وطيدة 
بين (واحصوا) و(العدة)ء وفوله: وَآَنقُوا أله ربَكجْ)!'"'؛ متعلق با قبله ومنسجم مع ما 
بعده من الحكمء وهو قوله: لا نخرجُوهر من تون ولا ترج لا أن این بَجِشَةٍ 
ُبَيَئةِ*""". قال صاحب نيل الرام: أي اللائي كن فیها عند الطلاق مادمن في العدةء واضاف 
البيرت إليهن مع کونها لأزواجهن لتاکید النهي وببان استحقافهن للسکنی في مدة العدة. ومثله 
OC OSES‏ رنقدیم صبنة ( 
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جهن د لبيان ان المعهود عند حدوث الطلاق أن تأتي المبادرة الغاضبة 
من الزوج لاخراج زوجته من بيتهاء ولي بعض الحالات تبادر الزوجة نفسها هي باروج من 
بيستها فجاء النهي الحاكم والفاصل (لا جوم ی بيهن ول رخ ۳6 ۳. وهذا هو 
الأصلء. وهو نهي على الدوام والاستمرار ومقامه هو المخالفة» كل هذا لا يكون إلا في حالة 
واحدة هي أن تاني المرأة بالفاحشة. والاستئناء هذا هو في قوله: (إلآ أن يَأتِينَ بفجشة 
ينو" وهو الاستثناء الوجب لإخراجهن أو خروجهن. والمعنى إلا أن يأئين بفاحشة منه 
(فأخرجوهن) و(ليخرجن من بیوتهن) والتعبير (ببيوتهن) للوشارة إلى المبيت» وعدم استعمال 
المسكن لغياب السكيئة بين الزوجين وهو في حالة طلاق وغضب. وما الفرق بين صبغتي ( 
ڪر جوم بن ببونین وآ رخ إلا أن ین بقمجفو يبت و(وإن آتبنا بفاحشة مب 2 
فأخرجوهن من بيوتهن وليخرجن) ... الجواب في الآية الأولى: ربط الخروج بالفاحشة المبينة 
رهسي الحالة الوحيدة التي تبيح ذلك ولا مجال في الآية حالات آخر توجب إخراج المرأة من 
بيتها. وفي التركيب الثاني: ربط الفاحشة بالخروج» وفيها احتمال خروج آخر في حالات أخرى 
من غير حالة الفاحشة المبينةء وهذا برأينا لا يمكن أن يحصل. 

وحقيقة الاستثناء في نوله: ال أن ياين بِفجِسَوَ مب" التخصيص. قال ابن 
يعيش: اعلم أن الاستثناء استفعال من ثناه عن الأمر يثنيه إذا صرفه عنه. فالاستثناء صرف 
اللفظ عن عمومه باخراج الستثنی من أن يتناوله الأول. وحقيقته تخصیص صفة عامة. فكل 
استثناء تخصیص وليس كل تخصيص استثناء. فإذا قلت فام القوم إلا زيدا تبين بقولك إلا زيداء 
أنه | يكن داخلا تحت الصدرء ما ذكرت الكل وأنت تريد بعض مدلوله مجازاء وهذا معنى قول 
النحويين الاستثناء إخراج بعض من كل أي إخراجه من أن يتناوله الصدر ف(إلا) تخرج الثاني 
ما دخل في الأول. فهي شبه حرف نفيء فقولنا: قام القوم إلا زيداء بمنزلة: قام القوم لا 


(۳۰۳) 
زيدا" ". 


فوله: انوا له رَبك" أمر بالتزام نقوی الله لكن ما سر وجوده والحكم لا 
نتهی؟» وما سر إضافة ربكم في هذا القام؟ علما آنا قد عهدنا في الأحكام الشرعبة السابقة. أن 
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مثل هذا الأمر يكون في آخر الآية الحكمة. كآبة الصيام وآية الدين . والجواب -برآپنا- هو: في 
اختلاف المقامات وتايز الأحكام من عبادات إلى معاملات ومن معاملة إلى أخرى درجة. وكان 
يجب أن يحدث مثل هذا في الصيغة البيانية احکمة . ولا كان موضوع الطلاق كبيرا وخطيرا 
لكونه الأساس والعمود الذي تدمر منه الأسرة وامجتمم» فإذا حصل هد البناء» لأن الزواج 
ميثاق غليظ قال تعالى: لوَأحَذْن منم ينها غَلِيظًا6”*' ۳ إذ ليس من السهولة 
والبساطة بمكان أن ينقض من غير سبب يوجب النقض» وعزز الصيغة الحكمة بقوله: (وَائقوأ 
نریم لتقوية التمسك بالميثاق. والحرص على عدم نقضه وللتذكير أن أكثر الأسباب 
الجتمعة لا ترفی إلى إحداث الطلاق ... وللتحذير من ضرر الحال إذا وقع الطلاق. يضاف إلى 
هذا أن آغلب احوال وقوعه هي من الخضب. وهو الحالة الخصبة للشيطان للقيام بدوره 
التدميري للفرد والأسرةء وهي الحالة التي تكون فيها تقوى الله غاثبة وهي الدرع الواقية من 
حصول الطلاق. لذا ذكر بها سدا للذريعة وحذرا من الوقوع» وتلحظ أيضا تدعيم الصيغة 
مفردة (ربكم) في حين لم يذكرها القرآن في مواطن أخرىء افو آله رو ۳ افوا 
م6 ... الخ» ومدلول (الرب) في الآية كما قال الراغب الأصفهاني: هو في 
الأصل التربية ... وهو إنشاء الشيء حالا فحالا إلى حد التمای یقال: ربه ورباه ورببه ... 
نالرب مصدر مستعار للفاعل» ولا یقال: الرب مطلقا إلا لله تعالى التکفل بمصلحة الوجودات 
نحو قوله: بَلدَةٌ طبه و عَفو6 ۳ ۳. 

وقد جاءت (ربکم) جلة في محل نصب صفة (الله) وظیفتها توکید أمر التقوی. وکذا 
بيان دلالة معرفة الصلحة والتکفل بها والأصل أن الصلحة في النکاح والضرة في الطلاق, لذا 
تکون (ربکم) في الاية حكمةء وحذفها يضعف من قوة الالتزام بالتقوی واحکم الشرعي. 
وتغيب ثانية دلالة الصلحة والتکفل بها من الرب تعال: وني کل الصيغة تحذير من الوفوع في 
الطلاق والخالفة والضرة وفیها محاولة الاجتناب له قدر الامکان, قال الامام الرازي: قال 
ذلك (رائْقوا آله کم" ول بقل (واتقوا الله) فيه من البالغة ما ليس في ذلك فان لفظ 
الرب ینبههم على التربية التي هي الإنعام والإكراه بوجوه متعددة غاية التعدد. فیبالغون في 
التقوى حينئذ خوفا من تلك التربية. . 
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وفال الامام الزغشري: قال آهد وفوله: (رئترا رلک توطئة لقوله لا 
بمرجوهن من بیوتهن حشى کأنه نهى عن ال خراج مرتین متدرجا في العموم ومفردا 
باخصوص ‏ . 

وني الآية ورد النهي عن عدم إخراج الزوجة من بينها في قوله: (لَا ترجو بِنْ 
وهن ولا رر لا أن ین بجع ميت ٠"‏ فالصيغة فيها نهي صريح أولا وأمر 
ضمي ثانياء أي نهي عن عدم |خراجهن أو |خراج أنفسهن, وانظر التناسب بين النهي. وبين 
(بيوتهن) ومقصده تأكيد النهي؛ وذكر (البيوت) هنا لبيان استحقاقهن السكنى في مدة العدة» 
وهو حى من حقوفهن وقلم: 0 جوم من بيُوتِهنَ لأن المبادرة غالبا ما تحصل من 
الزوج فهراء آخر صيغة (لا يخرجن) لقلة حصول البادرة منهن في هذه الحالة» وحذف صيغة 
المفعول به (شبه الجملة) لذكرها من قبل؛ وكل تركيب الصيغة هو قائم على مقام وحال لا يقبل 
تقديما أو تأخيرا أو تبديلاء هذا الانسجام بين وحدات الصيغة البيانية احکمة راجع -برأينا- إلى 
توخي معاني النحو فيما بين الكلمء وقد ذكر الحكم بهذه الصيغة جوابا عن حال سالف كان 
الإخراج والخروج حاصلين دائماء ومن الصيغة نستنتج أن ظهور الفاحشة هو من أسباب 
الطلاق التى توجب تطبيق الأحكام المذكورة في الآية إذ أن الأحكام السبقة لا تطبق عليها بدليل 
وفوعها في موطن الاستثناء . قال صاحب نيل المرام: فهذا الاستثناء هو من الجملة الأولى اي لا 
تخرجوهن من بيوتهن لا من الجملة الثانية» وقال الواحدي: أكثر المفسرين على أن المراد 
بالفاحشة هنا الزناء وذلك أن تزني فتخرج لإقامة الحد عليها. وقال الإمام الشافعي وغيره: هي 
البذاء في اللسان والاستطالة على ما هو ساكن معها في ذلك البيت» ويؤيد هذا ما قاله عكرمة 
أن في مصحف أبي: إلا لأن يفحشن علیکم. وقيل المعنى إلا أن يخرجن تعديا فان خروجهن 
على هذا الوجه فاحشة. وهو بعید "". 

والسر البياني في الآية المحكمة هو في هذا التركيب العجيب الذي جمع فيه أحكاما عدة 
في عدة احوال بسصيغة واحدة هي: (لَا ترجه ی یهن ولا جریا أن ان 


بفحِشو ت۲۹ ذ فيها: 
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- الامر باخراجهن ادا آتين يفاحشة. 
۳- نایز الأحكام لتمايز الأسباب. 


وهي- برأينا- صيغة في قمة البيان احكم. إذ بها تجنب الكثير من التكرارء ولولاها 
لوجبت الصياغة بأخرى: (لا تخرجوهن من بيوتهن ولا يخرجن إذا حصل الطلاق بسبب. فان 
حصل بفاحشة مبينة فأخرجوهن ... )؛ وني هذه الصيغة تكرار وحدة وشدة في الحكم بقوله: 
(فأخرجوهن ...6 أما في الصيغة الأولى فنلمس الرفق والأدب الكاملين في بيان الأحكام 
وانت تلمس الفرق واضحا حين تقول: إلا أن بين بجت( والقول الثاني: (من أتى 
بفاحشة مبيئة فأخرجه) ويعود الفضل والشرف والحسن في الإحكام إلى توخي معاني النحو 
فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة» حيث تلحظ كأن وحدات الآية یأخذ بعضها 
بحجز بعض ثم انظر تعانق الكلمات الحالية (يأتين+ بفاحشة + مبینة). 

قال الراغب الأصفهاني: الإتيان مجبی بسهولة ومنه قيل للسيل الار على وجهه أني 
وأتاري. والاتبان يقال: للمجيئ وبالذات وبالأمر وبالتدبير: يقال في الخير وفي الشر وفي الأعيان 
والأغتراض» ونوله: (باين جد .امال الاتیان کاستعمال انجبی ومنه فوله: 
لذ چنت شیف فرب" ۳. قوله بفاحشة: الباء: جارة» والفاحشة والفحشاء القییح من 
القول والفعل. وجعها فواحش» وکل ما اشتد فبحه من الذنوب والعاصي یسمی فاحشة» وهذا 
سمي الزنا فاحشة؛ قال تعال: ولا تفربو الق رن كان فنجشَة وَسَآءَ یلا6 ۳۳۳ وهذا 
ما يدل على أن صيغة النکرة تدل على القبیح من القول والفعل کالبذاء وأن العرفة هي الدالة 
على الزنا تصدا (رالتی یرت ألجقةً ين نسایکم فاستفیدوا هن اه بحُن 
۰.۰ وني التعریف: تخصیص وتدفيق, وفي التنكير تعميم» وإيراد الصفة (مبنية) لتخصيص 
تحفيق الفاحشة. إذ ليس كل خطأ أو ذنب بفاحشة إلا إذا كانت مبينة أي صريحة ومؤكدة. 
ودور الصفة في السياق هو التخصيص والتحقیق. قال ابن يعيش: والغرض بالنعت تخصيص 
نكرة أو إزالة اشتراك عارض في معرفةء فمثال صفة النكرة قولك هذا رجل عالم. ورأيت رجلا 
عالماء ومررت برجل عال اي من (بني تميم)؛ فرجل عالم أو (من بني تميم) أخص من رجل. 
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ومثال صفة المعرفة قولك جاء بي زيد العافل» ورأيت زيدا العاقل ومر بزيد العافل» فالصفة هنا 
نصلته من زيد آخر لبس بعافل» وازالت عنه هذه الشركة العارضة أي أنها اتفقت من غير فصد 
من الواضع. إذ الأصل في الإعلام أن يكون كل اسم بإزاء مسمى فينفصل المسميات بالألقاب 
إلا أنه ریا ازدحمت المسميات بکثرتها نحصل ثم اشترك عارض فأتى بالصفة لإزالة تلك 
الشرکة. وتعنى اللبس» فصفة العرفة للتوضيح والبيان وصفة النكرة للتخصیص. وهو إخراج 
الاسم من نوع إلى نوع اخص منه"" وأرى أن من أعراض صفة (مبینة)- التخصيص 
والتحقيق والتحقير وهو ما يدل على ترابط وتعانق أجزاء الآية بعضها ببعض» وحذفها ينفي 
هذه الأعراض المذكورة آنفا. ويحدث الخلل في التركيب البياني للآية احکمة» ومن هنا أحكمت 
في الموطن هذا واحكم التنكير في الوصوف ... ولعل الفضل والزية والشرف في ذلك راجع 
عندنا إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط معاني النحو والبلاغة بعضها 
فوله تعالى: (وتلك حُدُودُ ا 1 4 ومن يعد حدود د الله فقد ظَلْمَ نفسَه r‏ ل 
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توله: لوَتَلكَ دود إشارة إلى الأحكام الشرعية السابقة» والحدود هي الموانع عن 
المججارزة نحو النواهي والحد في الحقيقة هو النهاية التي ينتهي إليها الشيء. وحدود الله ضربان: 
ضرب حدها للناس في مطامعهم ومشاربهم ما احل وحرم؛ والضرب الثاني: عقوبات جعلت 
لمن ركب ما نهي عنه كحد السارق”''". إنه لما بين الأحكام فيما سبق. علم أن منهم من لا 
يلتزم استخفافا وازدراء بها على حد أنها أحكام لا تتجارز هذا العنی» فأراد أن يبعد هذا 
الزعم؛ ويبين آنها ليست أحكاما فقط إنما هي فوق ذلك حدود اه والمقصد من ذلك هو تأكيد 
الالتزام بالأحكام حتى ينتفي الظلم. ومن وراء معنى هذه الصيغة نلمس زجرا وتحذيرا من مغبة 
الوقوع في أمر الطلاق طاعة للنفس راموی. ولا علم أن منهم من لا يؤثر فيه هذا التحذيرء 
فيتعدى حدود الله. جاء البیان مناسسبا ومحكماء بقوله: (ومن يَتَعَنّ دود له قَقَدْ ظَلَمَ 
َفَسَء) ٠"‏ رانظر إلى صيغة الشرط» وكيف وردت بفعل مضارع دال على الحديث في الحال 
والاستقبال؛ وانظر إلى صيغة الجزاء كيف وردت بفعل ماض مسوق ب(قد) التي تفيد التحقیق 
اي فقد تحفق ظلم نفسه» والمقصد من ذلك هو الدلالة على سرعة حصول الجزاء من غير توان 
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او تراخ» وني الصيغة إيذان بالتحذير من الوقوع في الطلاق بأتفه الأسباب والتاکید على انقانه 
وعليه نرى ترابطا وتناسبا وانسجاما وتكاملا بين أجزاء الآبة في بيان الأحكام ثم أمر بتفوی الله 
ربكم ثم الاستثناف 5 بيان الأحكام ثم الإشارة إلى بيانها كحدود الله نم بیان جزاء التعدي ما 
رلیس ذلك عائدا إلا لتوخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. قال 
الإمام الطبرسي: قال الزجاج: إذا طلقها ثلاثا في وقت واحد فلا معنى له لقوله تعالی: للعل 
آله خث بَعْدَ دك آمرا6 ۳۲۳ وني هذه الآية دلالة على أن الواجب في التطليق أن يوقع 
متفرفا ولا يجوز الجمع بين الثلاث لأن الله تعالى أكد قوله: (ْطقوه لِعِدّعِتَ) بقوله: 
(واخصُوا لد ثم زاد في الناكيد بقوله: (رفوا أله رک فيما حده الله لکم فلا 
نعتدوه ‏ نم فرر سحانه حق الزوج من مراجعتها؛ نم دل بقوله: (وَتلك حُدُودُ م6 علی آن 
من تعدی حدود الله في الطلاق بطل حكمه. وصار قوله: (لَعْل آله حت بَعْدَ ذلك ام 
تأكيدا حدود الله في الطلاق. و|علاما بان حق الرجعة لا بنقطع بجمع الطلاق فكأنه فال: کونوا 
على رجاء الفائدة بالرجعةء فقد يحدث الله الرغبة بعد الطلاق " . 

5 5 ۰ د E‏ و موه (CAML‏ . 8 

وله تعالى: (لا تذری لعل نهد بَعْدَ ذلك أ”*'". نصب (لا ندري) على 
جملة الترجي (فلا تدري) معلقة عن العسل. والجملة المترجاة في موضع نصب بلا تدري 
والمعنى القتبس: أي من الرغبة عنها إلى الرغبة فيهاء ومن عزيمة الطلاق إلى الندم عليه 
فيراجعهاء والمقصد: التحریض علی طلاق الو احدةه والنهي عن طلاق الثلاث فانه إذا طلق 
ثلاثا اضر بنفسه عند الندم على الفراق والرغبة في الارتجاع فلا يجد في الرجعة سبیلا ". 

فال أحمد ابن تيمية: قال تعالى: ل لْعَلَ نهد بَعْدَ ذلك امرگ قال غير واحد من 
الصحابة والتابعين والعلمای هذا يدل على أن الطلاق الذي ذكره الله هو الطلاق الرجعى. فإنه 
لو شرع إيقاع الثلاث عليه لكان المطلق يندم إذا فعل ذلك ولا سبيل إلى رجعتها فيحصل له 
ضرر بدلك. والله آمر العباد با ينفعهم. ونهاهم عما يضرهم. لهذا قال بعد ذلك: (فإِذًا بَلَغْنَ 
جهن فقامیکوهن مرفي أو فاروهن بمَفروفب۲6 "۳ وهذا إنما يكون في الطلاق الرجمي, لا 
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يكون في الثلاث ولا في البائن» وقال: روا دی عذل سكم ویو آلشْهدَة €" 
فامر بالإشهاد على الرجعة والإشهاد عليها مأمور به باتفاق الأمة» فيل أمر إيجاب وفيل أمر 
استحباب''"". قال الزجاج: إذا طلقها ثلاثا في وقت واحد فلا معنى لقوله: لعل الله يحدث بعد 
ذلك أمرا''"". 

وفال الإمام الزغشري: (فَإِذًا بلَفْنَ جهن وهو آخر العدة وشارفنه. فانتم بالخيار إن 
شئتم فالرجعة والإمساك بالمعروف والرحسان وان شنتم فترك الرجعة والمفارقة واتقاء الضرار 
وهو أن يراجعها في آخر عدتها ثم يطلقها تطويلا للعدة عليها وتعذيبا لها (واشهدوا) يعني عند 
الرجعة والفرقة معاء وقيل فائدة الإشهاد أن لا يقع بينهما التجاحد وألا يتهم في إمساكها لثلا 
يموت أحدهما فيدعي البافي ثبوت الزوجية ليرث . (منكم) قال الحسن من المسلمين وعن 
فتادة: من أحراركم (لله) لوجهه خالصاء وذلك أن تقيموها لا للمشهود علیه. ولا لغرض من 
الأغراض. سوى إقامة الحق ودفع الظلم؛ كقوله تعالى: (کوئُو وين بالقشط ده لوزن 
أنفسك4”!"”. اي (ذلكم) الحث على إقامة الشهادة لوجه ال ولأجل القيام بالقسط (يُوعَظٌ 
به من كان ْم باه رازم خر (ومن يى آ) ۳ يجوز أن تكون جملة 
اعتراضية مؤكدة لما سبق من إجراء أمر الطلاق على السنة. وطريقه الأحسن والأبعد من 
الندم؛ ويكون المعنى: ومن يتق اله فطلق للسنة. ولو يضار المعتدة ول يخرجها من مسكنها 
واحتاط فاشهد (يجعل) الله (خرجا)ء ها في شان الأزواج من العموم والوقوع في الضایق. 
ويفرج عنه وينفس ويعطه الخلاص (ويرزقه) من وجه لا يخطر بباله ولا يحتسبه. إن أوفى المهر 
وأدى الحقوق والنفقات وقل مال" 

وحق لنا الآن أن نتساءل: ما وجه الحكمة والسر البياني من قوله: لوْمَن يكت آله جل 
ومين نرلةة e‏ ت أله جل له من اه 
ا ا ومن قوله: FP‏ يت الله یکفر عَنْهُ سَيََابَهِ رفظم لَه جرا" . لم ما وجه 
الحكمة من هذا التكرار في الأمر بتقواه أثناء ما ذكر من الطلاق والعدة وما یرجم إليها رعن 
هذا العدد والجزاء؟ واحواب: يقول الإمام أحمد بن إبراهيم بن الزبير العاصمي الغرناطي: 
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ويمكن أن يجاب عن ذلك. والله اعلم بان الأوامر التى دارت عليها هذه السورة وبنيت عليها 
ثلائه. الأرل: الأمر باحافظة على إيقاع الطلاق إذا ضمت إليه الضرورة في وقته لاستقبال العدة 
حتى لا يقع إضرار بالمطلقة بتطويل عدتهاء والثاني: الأمر بإحصاء العدة واحافظة عليهاء والا 
تحرج المعتدة من بيتها حيث وفع عليها الطلاق. ولا تبيت عنه إلى ما برجم إلى هذاء والثالث: 
إنفاذ ما بقع الاعتماد عليه في إمساك أو مفارقة من حسن الصحبة وجميلا لعشرة» إن اعتمد 
الامساك (أو بالامتناع) والتلطف رعيا لا تقدم من الصحبة إن عول على المفارقة؛ فعلى هذه 
القضايا الثلاث بناء هذه السورة» وعلى الوعظ في ذلك والتأكيد بالتزام تقوى الله والتزام ما حد 
سبحانه فيما ذكر» ولرعي هذه الأوامر الثلاث ما ورد الإخبار بجزء من اتقاه سبحانه في ثلاث 
كرات. فبإزاء أول فضية من أوامر السورة بقوله: (وَمَن يعي )“أي إيقاع الطلاق في عله 
ووقته كما أوضح 3 في قضية عبد الله بن عمر المشهورة لجل لم )۲۳۱ لحكمه نفس 
إن حفه ندم كما قال تعالى: لا تذری لعل ند بَعْدَ دك م۳۳ اي من تقلب 
الأحوال وصيرورة البغض وداء فيجد السبيل إلى الراجعة سهلا بالتزامه الجاري على السنة 
وأخذه بالطاعة؛ فينشرح صدره بتيسير أمره؛ ويكثر رزقه بتقوی الله ربه (َمن يق الله جعل هه 
رجا © ورف من حَيتُ لا متسب" ومن ینش الله في صبره ایام العدة على ما يلزمه من 
نفقة وسكنى» حيث يلزم ذلك وان طالت الأيام؛ فکان طوها مع ما يتكلفه فيها مضنة للضجر 
وكرب النفس فإذا اتقى الله عند تمامها والإشراف على انقضائهاء وأخذ بالسنة واثقى الله فيما 
يختاره تعالى له. ويقضيه من إمساك أو فراقء فيلتزم المعروف إن أمسك. ويتبع كل سيئة جرت 
حال طلاقه وغضبه من قبيح كلام أو تصد مضرة؛ وان كانت بأدنى إيلام أو إساءة معاملة تنافر 
الجاملة والمكارمة بحسنة تقابلها وتمحوها من ظهار التندم وطلاقة الوجه والأعضاء عن كل ما 
جرى ایام المنافرة» ويستبدل النافشة بالمياسرة» فإذا فعل هذا واتقى الله في ذلك كفر عنه سيئاته 
واعظم أجره جزاء على تل ك الاعمال ويشهد لا تمهد من جزاء تقوى الله في تلك الحالات ما 
افصح به ما بعد من الآيات؛ قال تعالى: ((اشکنوهن من خی سکم ین وجدکم ولا تضآژوهن 


- 


لله بعد مر سما“ وتامل جري هذه الآيات والوصايا الجليلة» وما تشبر إليه من الإشفاق 
وجميل التحمل والإنفاق مع ما تقدم. تجده جاربا على أوضح التناسب وأجل الالتثام ... ". 

قوله تعالى: فد بن أجَلْمَُ امي كوه بمَعروفب از قارفوهن يمَعْرُوفي ویو دی 
عذل نکم وَاقیموا آلشْهْدَة به . .. الى قوله ا إن هبلغ ارو تذ جَعَل انه کل ئء 
قر ^" . 

ارتباط وثيق للآبة ما سبقهاء ونتيجة منطقية يصل إليها الخطاب القرآني المحكم بعدما 
أبان عن بعض أحكام الطلاق الاو من ذكر الطلاق لعدة وإحصاء العدة وتقوى الله والنهي 
عن إخراجهن وإخراج أنفسهن إلا بإتيان الفاحشةء وتلحظ من ذلك كان الأحكام هي في سياق 
تسلسلي عجیب. فمن خطاب النداء إلى بيان الحكم الأول: ذا طَلفسّمَُليْسآءَ فطلفوهن 
ليد 6"'". ثم إلى إحصائها وَأَحْصُوا الْهدّة4”*"'. ثم إلى الأمر بتقوی الله افوا أله 
ریم" وهنا ليس حكما خاصا بالطلاق. إنما حكم ملزم مع الطلاق وملصق به وفيه 
إشارة إلى أنه معلق بهء فلا أحكام للطلاق ملتزمة بغير تقوى الله ثم النهي عن عدم الإخراج 
تحدث 58 وانتهت ال ا ناد وق 50 هنا تاي 
الصيغة البيانية منسجمة مع انسجام الأحكام وتسلسلهاء ویتعلق الامر بانتهاء العدة دون 
حصول المراجعة. فيقول تعالى: "فد بل اجه فأمسکوهن بمَغروف او فارفوهن 
بمَغْروفب6 ۲*۳ ونلاحظ أن (الفاء) كما بقول الا مام الجرجاني: إن الفاء توجب الترتيب من 
غير تراخ ثم یقول فإذا عطفت بواحد منها احملة على الجملة ظهرت الفائدة. فإذا قلت (فاذا 
بلغن) ظهر بالفاء أن البلوغ كان معقبا على الأحكام السابقة ومسببا عنها " ". و(إذا) الشرطية 
في الآبة دالة على ما علم أنه کائن وبلوغ الأجل آمر کائن وحاصل لا محالة» لذا لا تحصل بدها 
(إن) الدالة على تارجح الحدث بين أن یکون أو لا یکون. ثم آنظر إحكام فعل (بلغن) الدال 
ماض إليها وغير متوقف عندهاء اي واصل إليها ومتجاوزهاء لأن البلوغ هو وصول إلى نقطة 
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في الزمن مع إمكانية التجاوز من غير توقف عندهاء لأن حركة الزمن متواصلة. هذا نقول (بلغ 
الأجل) وهذا لا يعنى الوصول والوقوف والانتهاء عند حده؛ ونقول (بلغ سن الرشد والرجولة 
والكهولة)ء ولا تفل (وصل إلى سن الرشد أو كذا) لأن الوصول هو انتهاء إلى نقطة» ووقوف 
عندهاء وعدم تجاوزهاء وسؤالنا حالا لاذا سماها القرآن ب(الأجل)؟ والجواب: قال الراغب 
الأصفهاني: الأجل الدة المضروبة للشي» قال تعالى: فا أجلأ ّى( ويقال 
للمدة الضروبة لحياة الإنسان أجلء فيقال دنا أجله. عبارة عن دنو الوت ... وأصله استيفاء 
الأجل أي مدة الحياة ... وقوله: (وَبَلَفنَا أجَلَنَا الى أجلت لَا) ٠‏ أي حد الوت. وقيل حد 
ارم وهما واحد في التحقيق ... وبلوغ الأجل في فوله تعالى: الق لیسَاء فبلْفْنَ أَجَلَهُنْ 
فلا تفا (شارة إل حبن انقضاء العدة» وحبنطذ ف جاح ف فیما شان وق 
ا اويا 

وهذا يعنى أن العدة هي مدة مضروبة للشيء وانظر التدقيق بين لفن أجلن“ 
و إِذا جا أجلن ففي الأولى فيها إمكانية التجاوز وعدم الانتهای والثانية تفيد الانتهاء 
رعدم التجاوز. لذا قال بعدها مؤكدا فلا يَسْتَنْخِرُونَ اع و دن " ولا كانت 
دلالة الأجل تعن الدة الضروبة للشي». وهي مشتركة في الأبتین. وظفها الفرآن. ثم ميز بين 
الآبتين بالفعل فقال في الأولى (بلغن) الدالة على حركة الانسان إلى نقطة ماء وفي الثانية؛ وفیها 
إمكانية التجاوز (جاء) الدالة على حركة الوت للإنسان. ولهذا قال: (قل ان الْمَوْتٌ الى 
تهژورت بنه نیم۰۳ یذ رککم اموت ولو کمن بروج سُشيدةِ)””” والدالة 
على الانتهاء وعدم التجاوز أيضا. إذا مقامان لمحتلفان بفعلين 595 رنحسب هذا من 
الإعجاز البياني في الآيات المحكمات. ضف إلى ذلك التناسق والترابط بين (الفاء) و(إذا) 
والجملة بَلَفِنَ أ جهن" " محكمة غاية الإحكام؛ وكل ذلك راجع إلى توخي معاني النحو 
فیما بين الکلم عن طریق ربط النحو بالبلاغة. لذا قال: (فأمسکوهن بمعروفی و فارقوهن 


بمغروفی6"" "۰ قال أحمد بن تيمية: والراد بالفارقة تخلية سبيلها [ذا قضت العدة وهذا ليس 
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بطلاق ولا برجعة ولا نکاح؛ والإشهاد في هذا باتفاق السلمین فعلم أن الإشهاد ما هو 
بالرجعة» ومن حكمة دلك. أنه قد يطلقها وبرجعها فيزين له الشيطان كتمان ذلك حتى 
يطلقها بعد ذلك طلافا محرماء ولا يدري أحدء فتكون معه حراماء فأمر الله أن يشهد على 
الرجعة ليظهر أنه قد وقعت به طلقة ولا أمر الني ': من وجد اللقطة أن يشهد عليهاء لثلا 
يزين الشيطان كتمان اللقطة. وهذا بخلاف الطلاق فانه إذا طلقها وم يراجعها بل خلى سبیلهاه 
فإنه يظهر للمناس أنها ليست امراته بل هي مطلقة بخلاف ما إذا بقيت زوجة عنده فإنه لا 
يدري الناس اطلقها ام لم یطلتها " ". والجملة (فامیکوهن بمَروفی او فارفوهن بِمَتْرُوفبِ) 
جزاء شرط والفاء واقعة في جواب الشرط وفائدنها التعقيب الفوري ومن غير تراخ. ولا كان 
انفضاء العدة وبلوغ الأجل يطلب [ما مسکا أو مفارقة غالبا قال: فام كوهن بمَعروفي أو 


فارفرهْ بمَغروفی6 "۰ ولا كان الراجح من هذين السلوکین هو السك بالعروف؛ قدمه في 
الصيغة البيانية احکمة على الفارقة وقوله (ععروف) جار وجرور شبه جملة في عل نصب على 
التمبيز في موطن بیان نوعية الإمساك وفيها إيحاء بالتزام العروف في السك أو الفارقة على 
سبيل الوجوب. وقد جاءت العبارة لما كان المعروف معدرما في المسك والمفارقة في غالب الأمر. 
وانعدام المعروف في هذين السلوكين يسبب مضار كثيرة على الأسرة ويحول دون قيامه. وكذلك 
يحدث مفاسد في أواصر القربى وحبال المصاهرة فيقطعهاء إذا انعدم المعروف في هذا الحال معناه 
حلول المنكر. لذلك جاء التركيز عليه في الحالتين» وتكراره دليل التأكيد علیه. ودليل الأهمية 
التي يكتسبها في هذه المعاملة؛ وتكرار العبارة ليس ملا إنما هو من البيان العربي اللأصيل؛ وهو 
تكرار محمود كما يذكره أهل البيان» بل لا يسمونه تکرارا لأنه وقع في جملتين متمايزتين لفظا 
ومعنى وهو قوله: (فْأمیخُوهن ... أَوْفَارقُويٌ... 6. والمعروف هو ما يستحسن من الأفعال؛ 
وأصل المعروف ضد المنكر» والعروف اسم جامع لكل ما عرف من طاعة الله والتقرب إليه 
والإحسان إلى الناس» وكل ما ندب إليه الشرع» ونهى عنه من ا محسنات والقبحات والمعروف 
في الإمساك النفقة وحسن العشرة فيما للزوجة على زوجهاء وني المفارقة أداء الهر والتمتبع 
والحقوق الواجبةء والوفاء بالشرط " "۰ وصيغة المسك محكمة في الآية» قال الراغب 


الأصفهاني: ]مساك الشيء التعلق به وحفظه قال تعال: (فزمساك یوب أو نَسْرِيم 
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باخن6 | وذلك لدلالتها على التعلق والحفظ للزوجة. ويتحقق الإمساك على الدوام 
اذا كان مسروف. أو فَارقُوهيٌ يِمَعْرُوفي). وتكراره دلبل على أهميته لا ذكرء إذ أن اساس 
النكاح هو العروف. فيكون في العاشرة لذا قال: وَعَاشِرُوهَنٌ ِالْمَعْرُوفِ4”'"",. وني الإمساك 
فام كوه بمَغزوفی6 ۳ ودلالة (أو) أنها تردد الفعل بين شيئين» وتجعله لأحدهما لا بعينه 
... وإذا فلت (يعطيك أو يكسوك) دلت (أو) على أنه يفعل واحد منهما لا بعينيه ...۳۳۳ 
ومعنى هذا في إلآية تردد الفعل بين الإمساك والمفارقة. ويجعله لأحدهما إما الإمساك وإما 
الفارفة. ودلالتها حكيمة ومقامها يرفض (الواو) او (الفاء) أو (ثم» لتمايز الدلالات والمعاني 
النحوية البلاغية بينها. ثم انظر الترابط والتناسب والإحكام بين وحدات الآية الكريمة بين 
(الفاء)+ (أمسكوهن) + بمعروف+ أو + فارقوهن + بمعروف. فكأن (الفاء) تدعو (امسكوهن) 
وهذه جذبالیها (بمعروف) فتنجذب حتى آخر مفردة في الآية فلا ترى فيها عوجا ولا نفوراه 
فالكل محكم معنى ومبنی. ويتجلى هذا بوضوح إذا حاولنا إبدال الفاء (بالواو) والإمساك 
(بالإبقاء) أو الإرجاع. و(أو) بالواو أو ثم وللمفارقة بالتسريح أو الطلاق ... الخ. ونرى أن 
الفضل والمزية في ذلك عاندة إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو 
بالبلاغة. 

فوله: (والتتى نیشن بن الْمَجيض ین سآبك)"" أي من الكبار اللائي فد انقطع 
حبضهن وآيسن منه. إن ازن اي شککنم وجهلتم كيف عدتهن» فعدتهن ثلائة أشهرء 
(وآلنتى لَرْححِضْنَ)”*"" لصغرهن وعدم بلوغهن سن الحيض. اي فعدتهن ثلاثة أشهر ایضاه 
وحذف هذا لدلالة ما قبله عليه. 

قال الإمام الألوسي: (رالتی يَبِسْنَ) مبتدا خبره جملة فعدتهن""“ وقوله: (إن 
تښز شرط جوابه محذوف تقديره فاعلموا أنها ثلاثة أشهرء والشهر وجوابه جملة معترضة. 
وجوز کون (فعدتهن) ... الخ. جواب الشرط باعتبار الإعلام وال خبار: والجملة الشرطية خبر 
من غير حذف وتقدير. قال الامام الزغشري: روي أن ناسا. فالوا: قد عرفنا عد: ذوات 
الأقراءء فما عدة اللائي لا حضن؟ فنزلت الآية فمعنى (إن ارتبتم) إن أشكل علیکم حكمهن. 
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وجهلتم كيف يعتددن» فهذا حكمهن. وقيل إن ارتبتم في دم البالغات مبلغ اليأس وقد فدروه 
بستين سنة وبخمس وخسين» أهو دم حيض ام استحاضة؛ فعدنهن ثلائة أشهر وإذا كانت هذه 
عدة المرتاب بها فغير المرتاب بها أولى بذلك (وانتى تزعجشن) هن الصغائرء والمعنى فعدتهن 
ثلاثة آشهر. فحذف لدلالة المذكور عليه اللفظ مطلق في (أولات الأحمال) فاشتمل على 
المطلقات المتوفى عنهن ...۰۳۳ وقال ابن يعيش: معنى الموصول أن لا يتم بنفسه؛ ويفتقر إلى 
كلام بعده تصله به ليتم اسماء فإذا تم لما بعده كان حكمه حكم سائر الأسماء التامة يجوز أن يقع 
فاعلا ومفعولا ومضافا إليه ومبتدأ وخبرء فنقول فام (الذي عندك)ء فموضع الذي رفع بأنه 
فاعل؛ وتقول: ضربت الذي قام أبوه. فموضعه نصب بأنه مفعول» وتقول جاءني غلام الذي في 
الدار: فيكون موضع (الذي) حفظا بإضافة الغلام؛ تقول الذي في الدار زيد فيكون موضع 
(الذي) رفعا بأنه مبتدأء وتقول: زيد الذي أبوه قائم» فموضع الذي رفع بأنه خير المبتدأء وهذا 
المعنى من احتياجه في تمامه اسما إلى جملة بعده توضحه» وجب بناؤه لأنه صار كبعض الكلمة. 
وبعض الكلمة لا يستحق الاعراب. أو لأنه أشبه الحرف من حيث أن لا يفيد بنفسه. ولابد من 
كلام بعده فصار كالحرف الذي لا يدل على معنى في نفسه إنما معناه في غيره. ولذلك يقول 
بعضهم: إن الموصول وحده لا موضع له من الإعراب, وإ نما يكون له موضع من الاعراب إذا 
م بصلته”"". وموضع "ینیشن من ألْمَحِض ین نایک إن ارتب" مبتداء والجملة 
بعده خبرء قال ابن یمیش: ويقولون في جمع (التي)؛ (اللاتي) على وزن القاضي» (واللائي) 
و(اللاء) بغير ياء» كما قالوا في الذي (الألى)ء فأتوا به على غير لفظ الواحد قال تعالى: (والنتى 
نیشن ين آلْمَحِيضٍ من باكر إن رز قیدین تشه والعی ل جضن ۳" ورما قالوا: 
(اللوائي) و(اللواء) بغير (ياء). كما قالوا: اللوات واللواء فاعرفه”””". وکل ما ذکر هو- 
براینا- من الوجهة النحوية لا غيره وحق لنا -الان- أن نسال ما هي دلالة (اللائي) البلاغیة؟ 
أو بمعنى آخر متی نوظف اسم الوصول بإحكام؟ والجواب: يوظف إذا سبق ذکر ما يدل عليه 
قبل في السیاق. ونوظفه لا نريد التركيز اساسا على الصفة البارزة مدحا أو ذماء ومثل ذلك قوله 
تعالى: (فَذ قلح آلْمُؤْيتُونَ @ آلذین هم فى صَلَايمْ حَسِعُونَ6””*". (وَعِبَادُ رن الزيرت 


او # من مه ۳ ۲ وگ 1 95 5 0 جه ام عم رم ؟ و ه وځ 
يَمْسُونَ على الأزض هَوّْنا74”*"' مدحا وتشریفا وذماء في قوله: قذ خیم آلنین كذْبُوأ بلق 
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نم" واختصارا واقتصادا للجهد واللفظ. ورفعا للتكرار البذول ويوظف أيضا إذا أريد 
إبراز اشرف عمل أو أريد التعريف بالشخص وخاصته تشريفا وقدرا. والآية معت هذه 
المعانى البيانية في أغلبهاء ثم ما دلالة (من نسائكم)؟ ولماذا صيغت؟ والجواب: هي تخصيص 
الشرعي المنزل هم المؤمنون ونساؤهم. ثم إن الغاية من الآية ليست في بيان من يئسن من 
المحيض. إنمافي الحكم وهو التزام العدة وإحصاؤهاء ثم إن الواقع يقضي أن بافي النساء غير 
ثم يتساءل الناس هل الحكم تجسده كل النساء أو نساء المؤمنين؟ فإذا كان كل النساء فلماذا إذن 
(من نسائكم). وان كان لبعض المؤمنين؛ فحكيم محكم. ومن هنا فصيغة (من نسائكم) محكمة 
ودفيقة. 

قوله : إن آزتبئن6 وني الآية سوالان» لماذا الصيغة هذه؟ ولماذا إرتبتم؟ دون 
شككتم؟؟. والجواب: قال الراغب الأصفهاني: يقال رابي كذا وأرابنى» فالريب أن تتوهم 
بالشيء آمرا ما فيتكشف عما تتوهمه. قال تعالى ابا لاس إن كر فى ریب ین 
۳6 نی ریب يما تنا عل عَبدٍنا”*". تنبيها أن لا ريب فيه وقوله ریب 
ون سماه ريبا لا أنه مشكك في كونه. بل من حيث تشكك في وقت حصوله. 
فالانسان آبدا في ريب النون من جهة وفته لا من جهة کونه وعلی هذا قال الشاعر: 
الناس قد علموا أن لابفاء لحم **  »‏ لو آنهم علموا مقدار ماعلمو"*۲۳۸ 

ویظهر من هذا أن الارتیاب هو شك من جهة وفت حصول الشيء لا من جهة كونه. 
وهنا لما كان الأمر متعلقا بوفت وزمن حصول العدة واكتماها عبر القرآن الکریم بان 
ال الليينا وهو تعبير في غاية الدفة والإحكام. وهو أوضح وأبين من الشك. لأن الشك هو 
اعتدال النقيضين عند الإنسان وتساويهما وذلك قد يكون لوجود أمارتين متساويتين عند 
النقیضن أو لعدم الإمارة فيهما والشك رما كان في الشيء هل هوموجود أو غير 
موجود؟؟ وربما كان في جنسه أو من أي جنس هو؟ .۰ ۳. ولو عبر عنه بقوله (إن شککتم) 
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لأفسد المعنى ولأذهب المقصد ولأتلف البيان. أما عن غاية وجود الصيغة (إن ارتبتم) فهي 
ومن جهة ثانية لغلبة النسيان على كثير من النساء. وقد أشار 

القرآن إلى ذلك في موطن آخر (أن تَضِلَ إِحَدَنهُمًا جر إِحَدَنهُمَا الأخر ۳۱۳6 
ومن هنا فموضعها وصيغتها ورتبتها محكمة ودقيقة. وسر صفة (فعدتهن) بالاسم للدلالة على 
الدوام والثبات وعدم التجدد. اد آن العدة ثابتة (ثلاثة أشهر). للا تسدل ولا تتحول» للا فالاسم 
أنسب لهذا المقام . والتعبير (بالفعل) يوحي باحتمال الزيادة والنقصان من الحين إلى الاخره 
وهذا نجدد ونتحول. لذا تحاشاه القرآن فلم يعبر به 5 هذا المقام. والا ضافة اي (هن) ال العدة 
حمل دلالة الإضافة والتخصيص. فكأن العدة خصت بها النساء دون الرجال للا صارت 
يوافق عرف السیاق, ومثاله (فَعِدَةٌ يِنْ ایام اخر6 لاشتراك الرجال والنساء فيهن. 

قوله (والتى لوح ۰ ال ان اع ا ۲۱۳ 

اذا عطف عدم الحيض على الأحمال؟ ولماذا صاغ مصطلح أجلهن دون عدتهن؟ 

نم ما مقام الصيغة البيانية كلها؟؟ والجواب: أن في وحدات الآية تسلسل وترابط 
وإشارة علمية دقيقة هي أن الأظهر هو البدء بالحائض وهي الخصوصة في بداية السورة فإذا 
فرغ من حکمها شرع ی بیان حکم اللاني يتن من ایض ثم شرع لي ابيان حکم اللاي ) 
يحضن. وهي الصغيرة التى لم تبلغ بعد الم ثم يأتي حکم اولات الا حال. وهو نسلل 
منطضي في هذه الا صناف تجاوب معه تسلسل معاني النحوء في لباس النظم احکم. والعطف في 
الآية قائم على صفة مشتركة بين الأصناف الثلائة هي عدم الحيض. آما الأولى فقد آبان 
حكمهاء فأما الثانية فلاحكم عليها لأن أغلبها غير جار عليها النكاح» أما الثالثة فاجلهن أن 
يضعن حملهنء ثم لاحظ دفهة بيانية أخرى هي صياغة مصطلح (أجلهن) ثم (عدتهن) وبيانها 
من جهتين -جهة الصباغة الاسمية؛ الدالة على الدوام والثبات ذلك أن الأجل واحد حاصل 
بالتحقیق قصر ام طال. فلابد لكل حامل من لحظة وضع. ولا كانت مدة الوضع متباينة بين 
الحوامل لا يعلم لحظتها أحد إلا الله ولا كان أمرها صعبا عند الحوامل إلى حد يشبه الوت. ولا 
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كان أجلها کاجل الموت غير معلوم عبر عنها (بالأجل) كما عبر عن الموت بالا جل والفرق بين 
الأجل والعدة, أن العدة معلومة بالعد والأجل غير معلوم ولو عد له عداء وال اليوم لم يرق 
الطب الحديث إلى تحديد لحظة الوضع بالدقة الزمانية احکمة» ولن يبلغ ذلك ولو حرص. 

قال الراغب الأصفهاني: الأجل المدة المضروبة للشيء (وَلِتَبلَُُا أَجَلا مُسبّى)". 
ويقال للمدة المضروبة لحياة الانسان اجل: فيقال: دنا أجله عبارة عن دنو الموت» وأصله استيفاء 
الأجل اي مدة الحياة'؟" ". ونضيف هنا غياب العلم بالأجل (إِذَا جَاء أَجَنُهُرْ فلا يَسْتَتَخِرُونَ 
سَاعَةٌ ولا َسْتَقْدِمُونَ6”*" ''. بينما العدة معلومة دة من ايام أ6" فيد بن 
أخهر””"". ضف إلى ذلك اختلاف الحالتين» فحالة الحائض غير حالة الحامل» فالحائض تعلم 
والحامل لا تعلی لذلك ناسب في الأولى (عدة) وفي الثانية (أجل). أما مقام الصيغة البيانية: فان 
الطلاق يحصل لللأتي ینسن من المحسيض. واللائي لم يحضن ولأولات الأحمال؛ فاما الأولى 
والثانية فقال الإمام الطبرسي: (رآلیی لزعشن)۳۳: تقديره واللائي لم يحضن إن ارتبتم 
نعدتهن أيضا ثلاثة آشهر. وحذف لدلالة الكلام الأول عليه وهن اللواتي لم يبلغن الحيض. 
ومثلهن تحيض على ما مر ببانه " ۳ هذا وجه. ووجه ٿان هو عدم بیان الحكم لعدم ایض 
وعدم حصوله في الواقم إلا في النادر. فإذا حصل تعلق با قبله. وفي ذلك بیان حكيم. اما 
الثالث فقد فصل حكمه وهو سؤال وجيه سيتبادر إلى ذهن السامع والمتتبع للأحكام النازلة بعد 
بیان الحكم في الحائض منذ بداية السورة» وهو العدة. حيث یکون كالآتي: واللائي بئسن من 
الحيض ما حكمهن ؟ واللائي لم يحضن ما حكمهن؟؟ وأولات الأحمال ما حكمهن؟؟. فيأتي 
الجواب دقيقا في الآية الكريمة بصيغة جامعة وشاملة حيث لم تترك أدنى سؤال خاص آخر يتردد 
في ذهن السائل وهذا -برايي- سر كبير من أسرار الإعجاز البياني احکم. وأحسب أن الفضل 
في ذلك راجع عندي إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة على 
حد قول إمام البلاغة العربية منقذها عبد القاهر الجرجاني؛ في دلائل الإعجاز ثم أنظر سرا 
بيانيا آخر هو لماذا عبر بالفعل في قوله: (والتتى بش6 و (اللائن ۸ يحضن) وبالاسم في قوله: 
(وارئت الأخال أَجَلُهُن... )؟؟ 
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والجواب: لأن في الأولى حاصل فيها التجدد. ذلك أن اليأس لا يحصل للمرأة دفعة 
واحدة. إنما ف حالات متجددة ومتحولة: نفي المداية نفل أيام ال حيض ثم دم ایض تبعافا 
ويبقى الأمر في تجدد إلى سنة أو أفل أو أكثر وهذا كله تجدد تناسبه صيغة الفعل» (واللائي 
يسن ) أما الثانية فعدم الحيض فيها لیس علی الدوام اد هو فابل للتجدد. فعلمه اليوم وحيض 
غداء والأمر في الآية ليس خاصا بالصغیرات إنما تدخل المريضة التي انقطع حيضها لمرض أو 
علة فهذه بإمكانها أن تصلح نفسها وتداوي حافا ليعود إليها حيضها وهذا أيضا تجدد تناسبه 
صيغة الفعل أيضا. 
اما الآية الثالئة (وَأَوْلَتُ الأحال جهن لأن مدة الحمل اطول وما كان 
أطول دام. ثم إن الحمل هذا هو في البطن واولات الأحمال غير خيرات في وضعه. إنما هو أمر 
ينيز الله ویدبره "یر ما ق از ۰ اليب لمن شاه كنا تيوت یم فا ار 
© یرهم ذَكرَانا قاتا وجعل من شاه عَقِيمًا... ۳۷ والفرق واضح بين الصيغتين: 
4 م د و وه 
چ (رارئت الأحمالِ) و فيها إرادة الله وأمره. 
- (راللائي يحملن» ... فیها إرادة الإنسان وفدرته .وعليه صلح الاسم من حيث لم يصلح 
الفعل لهذا الغرض. وهذا برأينا هو من الدفة احکمة في الصيغة البيانية وهو سر من 
أسرار بيان القرآن المحكم. إذ برجم أمره إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق 
ربط النحو بالبلاغة .وعلى هذا ناسبت (أولات الأحمال) (أجلهن) مناسبة دقيقة لما سبق 
ببانه . 
9 ت ا ٤ ١‏ و وم 
فوله: وس د الله جل له من مره سر 8 
قال أبوحيان التوحيدي: كما كان الكلام في أمر المطلقات وأحكامهن من العدة وغيرها 
وكن لابطلقهن أزواجهن إلا عن بعض هن وكراهة جاء عقيب بعض الجمل الأمر بالتقوى 
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حيث المعنى مبرزاء في صورة شرط وجزاء في فوله: ومن نی الل“ إذ الزوج المطلق قد 


ينسب إلى مطلقته بعض ما يشينهاء وينفر الخطاب عنهاء ويوهم أنه فارقها لأمر ظهر له منها. 
34 1 
فلذلك تكرر قوله: و نی ال في العمل لا أنزله من هذه الأحكام. وحافظ على الحقوق 


ی 
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الواجبة عليه من ترك الضرار والنفقة على العتدات وغير ذلك مما يلزمه؛ يرتب له تکفر 
السيئات؛ وإعظام الأجر” ٠‏ والصيغة تشير إلى أن طلاق اللائي بئسن واللائي ل يحضن. 
للطلاق. ويضاف إلى ذلك غياب تقوى الله الواجبة في هذه القضايا الكبيرة الرتبطة بایاف 
نکان تقوى الله تحجب حصول الطلاق. ولي ذلك يسر له وهن. وخر هماء لذا ناسب الحزاء 
نتيجة الشرط. ضف إلى ذلك دلالة سرعة حصول الحزاء إذا حصل الشرط ويظهر لك ذلك 
إذا قلت: ومن بسن الله نحل له من أمره بسر" التي تفيد التسويف والاستقبال وعدم فورية 
حصول الجزاء. وتكرار (تقوى الله) في الأولى والثانية إشارة إلى عظمة الأمر وخطورته. وكثرة 
حصوله ظلما وطاعة للهوى والنفس. فالتكرار تنبيه وتحذير من الوقوع في الطلاق. وإشعار 
بوجوب الاتقاء» ومناسبتها لما قبلها دقيقة ومحكمة ورباطها بها وئیق. فکانك تلحظ الترابط بين 
أجزاء الآية احکمة وبين وحداتها وكأن بعضها آخذ بحجز بعض وذلك -برأينا- راجع إلى 
توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. وتتاكد عظمة الأمر وخطورة 
۰ 8 ر گهو و 
الطلاق ف هله الا حوال بتکرار الالترام بتقوی الله مرة تأنية. لذلك جاء فوله: (ذلك أمر الله 
4 و۳ 9 04 4 و م2 1 ۱ ۳ كير 7 
نله الیکم ومن بق الله بكفر عَنْهُ سَيناته ونعظم له آجرا ۰۳۳6 قال الامام الرازي: ذلك امر الله 
که زلیکم6: إشارة إلى ما ذکر من ال حکام. وما فيه من معنی البعد مع قرب العهد الشار إليه 
للإيذان بیعد منزلته في الفضل. وافراد الکاف مع أن الخطاب للجمع كما يفصح عنه (أمر الله 
Es 4‏ 
أنرله لبك با انها جرد الفرق بين الحاضر والمنقضي. لا لتعيين خصوصية المخاطبين'1, 
ودلالة الآية على بیان أن الالتزام بالإحكام هو من باب طاعة الله وتقواه فمن يفعل ذلك يكفر 
الله عنه سيئاته ويعظم له أجراء وعظم الأجر لعظم فعل الاتقاء. فيتناسب ثانية الفعل والجراء. 
فال الإمام الزشري: ومن يتق الله في العمل ما أنزل الله من هذه الأحكام وحافظ على 
الحقوق الواجبة عليه ما ذكر من الإسكان وترك الضرار والنفقة على الحوامل وإيتاء أجر 
المرضعات وغيرها استوجب تكفير السيئات والأجر العظیم" ". 
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قوله: کون یس نم تن ودک وا تضاروھن تیان رانک أولات 


0 مر ردق 


لل أن ع دوه ان رضن لك فاتوهن ن ورهن ونر یک وف وا 
فسترض له ار ١‏ 
قال الإمام الرازي: سوه وما بعده استئناف وقع جوابا على سؤال نشا عما قب 
من الحث على التقوی قوله: ( ومن بي الله كانه قيل: كيف يعمل بالتقوى في شان 
العتدات. فقيل اسکنوهن مسکنا من حيث سکنتم "۳ فال الامام الزخشري: (سکرنن) 
وما بعدها بيان لا شرط من التقوی في قوله: ( ون تال كانه قبل: كيف تعمل بالتقوی في 
شأن العتدات؟. فقیل: أسكنوهن فان قلت (من) في EO‏ أي بعض مكان 
ی فی ات ت غر کرو ت 
سکنتم» أي بعض مكان سکناکم. كقوله: مضا من ابتار(" أي بعض ابصارهم قال 
فتادة: إن لم يكن إلا بيت واحد. فاسكنها في بعض جوانبه» فان قلت: فقوله: ( من بدك 
تلت هو بیان لقوله: :من م تن تك ) وتفسیر لدعا قز قیل: اسکنوهن مکانا من مسکنکم ما 
تطیقونه. والوجد: 8 والطاقة؛ وقرئ باحرکات الثلاث ‏ . 
رتوله: ( أر کون من حبث 24 نن ودک( إلى قوله: (وإن کن أولات 


حنل). 

۱ قال أحمد: لا خفی على التامل هذه الآي أن البتونة غير الحامل لا نفقة لها لأن الآي 
سبقت لبیان الواجب. فأوجب السکنی لكل معتدة تقدم ذكرهاء ولم يوجب سواهاء ثم استثنی 
الحرامل فخصهن بایجاب النفقة لمن حتی بضعن حملهن. ولیس بعد هذا البيان بیان. وانظر 
دلالة (حيث) النحوية البلاغية فلقد آورد القرآن الكريم ذکرها في كثير من الواطن منها موطن 
(لحج) ثم نيضرا من حَيْثُ آفاضالّاس6 ۳ وموطن الجماع اون من بت رک 
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له إذ دلالتها هنا على الكان والموضع. ويتضح الفرق في الدلالة والقصد إذا قلت: 
(كما سکنتم) و(أفيضوا كما أفاض الناس) إذ ينصرف المعنى عن المكان والموضع انصرافاء 
وبتوجه إلى غير من الأشياء غير المقصودة. وبذلك يغيب الإحكام ويذهب اود البياني في 
الآية احکمة. ثم أنظر علافة الآبة با یلحقها: (اسکوْن من یت 1 تم نن ودک وك 
ارت علیین۱۳۱6. قال الإمام الزخشري: لا تستعملوا معهن الضرار لتضيقوا 
شو ال يدقن سات من إزال من بوانقهن أو يشغل مکانهن أو غير ذلك حنی 

تضطروهن إلى الخروج» وقيل هو أن يراجعها إذا بفي من عدتها يومان ليضيق عليها أمرهاء 
وفيل هو أن بلجنها إلى أن تفتدي منه. فان قلت: فإذا كانت كل مطلقة عندكم تجب ها النفقة 
فما فائدة الشرط في قوله: (وإن كأ أولات حمل تا ع( قلت: فائدته أن مدة الحمل 
ربما طالت فظن ظان أن التفقة تسقط إذا مضى مقدار عدة الحامل فنفى ذلك الوه" ومقام 
توله: لا تارمن تا له هو حصول الضرر قصد التضبيق لذلك جاء النهي صربا 
في الاب وفاندة بيان العلة ۳۹ عل( أن الضارات أنواع وبعلل متمايزة» لا تصلح في 
هذا القای لذا ذکر العلة للتخصيص والتميين وللکشف عن السريرة اللفسية الخفية التي لم يكن 
الإنسان يظن أن الله مطلع عليهاء وهو القائل: بعلم خاقة الأغين رتا ت تخفي الصدْورٌ)!”'. من 
جراء إضراره بالمرأة» ألا وهي 5-7 تيت عل فيضطرن إلى ر وقوله: (ران 
کن ولات حل تفقوا عله نی يضمن حن" . وانظر إلى دلالة (إن) الدالة على الشرط 
اھ يسول دين أن کا کوق زلف کی كل دو ع 


بحامل. ولو صاغ بدها (إذا) لتوجه العنی إلى غير مرماه» وانظر إلى صيغة ( أولات حمل» وال 
الفرق بينهما وبين صيغة (حاملات) في هذا الترتيب : 
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-١‏ دائم لأن الصفة حدث غير مرتبط 
بزمن وهي لازمة بالوصوف. 
١‏ - أن الحمل في بعض النساء وليس | ۲- في الكل لا في البعض. 
في الكل. 


۳- تناسب (إن) مع (أوللات حمل). ۳ عدم تناسب (إن) مع حاملات. 


ومن هنا صلحت (أولات حمل) من حيث لم تصلح لها حاملات. 

ثم ما فائدة هذا الشرط في الآية: قال الامام الزخشري: فائدته أن مدة الحمل رما طالت فظن ظان 
أن النفقة تسقط إذا مضى مقدار عدة الحامل فنفي ذلك الوهم» فان قلت: فما تقول في الحامل التوفی 
عنها؟ قلت: تلف فيها فاکترهم على أنه لا نفقة لها لوقوع الإجماع عن أن من أجير الرجل على النفقة 
عليه من أمرأة أو ولد صغير لايجب أن ينفق عليه من ماله بعد موته. فكذلك الحاما ""“. 


را جملة جواب شرط ورد الم فیها صریجا بالفعل للدلال 
على سرعة الاستجابة للنفقة من غير توان» والفعل يوجب الأداء» ويظهر الفرق واضحا لوجاء 
الجواب بالاسم. كأن يقول (فنفقة عليهن)ء والاسم هنا لا يفيد الأداء. بل يحمل دلالة القضاء 
ففي القضاء تراخ فإذا حصل ذلك ضاعت المصلحة وحلت الفسدة: وهي ضرر لأولات 
الأحمال. وعليه ۸ يصلح الاسم في هذا المقام من حيث صلح الفعل. ثم لو قال (فانفقوا عليهن) 
وسكت لحصل فساد في المعنى» واضطراب في السلسلة الذهبية المتصلة الحلقات والوحدات 
لفظا ومعنى ومقصداء حيث يوهم دوام النفقة على ذوات الامال. دون قيد أو أو شرط. وربما 
تستمر حتى الوضع ثم نتصل فيما بعد الوضع؛ ورجا سيحصل العسر على الزوجء فينقلب 
الضرر منها إليه» ودفعا لهذا وذاك جاء السياق على قوله: e‏ سر لإفادة الغاية. 
و(حتی) هذه ناصبة للفعل وقد أثبتها الکوفیون إذ هي عندهم تنصب الفعل المضارع بنفسهاء 
وأجازوا إظهار (أن) بعدها توكيداء أما مذهب البصريين فيرى أنها جارةء والناصب (أن) 
مضمرة بعدهاء ويتعلق بها مسألتان. 
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= الاو في معناها والشهور أن ها معنین: آحدهما الفاية نحو: (قالرا ن بر عليه عَاكفنَ 


حَى برجم ال موی" . 

- والثاني: التعليل: نحو لأسيرن حتی أدخل الدینة. وعلامة کونها للغاية أن بحسن في 
موضعها (إلى أن) وعلامة كونها للتعليل أن بحسن في موضعها (لي) وزاد ابن مالك في 
التسهيل معنى ثالثاء وهو أن تكون بمعنى (إلا أن) فتكون بمعنى الاستثناء النقطع كقول 
الشاعر: 


ليس العطاء من الفضول سماحة ۶ ¥ ¥ حنى جرد رما لديك فلیل 


وهو معنی غریب. ذكره ابن هشام» وحكاه في (البسيط) عن بعضهم. وفول سبیویه: في 
قوله: (والله لا أفعل كذا إلا أن تفعل). والمعنى: (حتى أن تفعل)ء ليس على أن (حتى) إذا 
جعلها فيه بمعنى (إلى) والثانية: شرط الفعل النصوب ب(حتی) أن يكون مستقبلا ومؤولا 
4 و 7 
بالمستقبل» ومنه قراءة غير نافع رع بر اقم نهذا مؤول بالمستقبل» ومعنى ذلك 
أنه فعل قد وقع. ولكن المخبر يقدر اتصاله بالعزم علیه حال الإخبار فيصير مستقبلا بالنسبة إلى 
تلك الحال فينصب"""“. ومن الآية نخلص إلى أن دلالة (حتى) هي الغاية والعلة والشرط 
وكأنها معانی متلاحمة فیها. من حيث لا تقوى على حمل هذه الدلالات والعاني المتلاحمة عبارة 
(إلا أن) لدلالة هذه الأخيرة على الاستثناء المنقطع لا غير» ومن هنا صلحت (حتى) للمقام من 
3 7 م 
حيث لم تصلح غيرها. وفي صيغة (حَى يضمن حملهن) ۲۳ تساؤل الخاطب. نعم للنفقة ولكن 
إلى متی؟ أعلى طول الدهر؟ وهذا من العسر الضارء وقد بدت الحيرة عند الحامل هل تتواصل 
النفقة وضع الحمل أم تنقطع من قبل؛ فإذا حصل هذا فمعناه الضرر والحرج» وهنا يرفع الله 
الحيرة واحرج. ويحل بدهما اليسر والحكمة؛ بقوله: لحَى تضهن حَمْليْنَ. ومن ذلك يتبين 
التناسق العجيب والتسلسل البديع بين وحدات الآية وأجزائها الصغرى» حتى كأن بعضها آخذ 
بحجز بعض في تعلق وتعانق. وكل ذلك راجع إلى توخي معاني النحو فيما بين الكلم عن طريق 
ربط النحو بالبلاغة. 
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وقوله: ناز ارضنن تک 0 CA‏ اك فال الإمام الزخشري: يعني هؤلاء 
المطلقات إن أرضعن لكم ولدا من غيرهن أو منهن بعد انقطاع عصمة الزوجية فاتوهن 
اجورهن" "". ولا كان الإرضاع والأجر أمرين لا يكفيان في طيب العلاقة وصفاء السلوك؛ قال 
تعالى: (واتىروا بتک بسَعروف6”'”'' والائتمار بمعنى التآمرء كالإشتوار بمعنى التشاور. يقال: 
أثتمر لدي وار 2 بعضهم بعضاء والعنی وليأمر بعضكم يعضاء والخطاب للاباء 
والأمهات (بمعروف) أي بجميلء وهو الساحة» وآن لا يماكس الأب ولا تعاسر الأم لأنه 
ولدهما معاء وهما شريكان فيه» وني وجوب الإشفاق علبة”". ودلالة (إن) الشرطية تفيد 
تارجح الفعل بين الحصول وعدم الحصول. وهذا يعني أن الرضاعة حاصلة عند بعض وغير 
حاصلة عند بعض آخر» وهو الحقيقة الواقعة؛ وفعل الشرط هو (أرضعن لكم)ء ولا كانت 
الرضاعة أمرا كبيرا ذا بال وجب الأجر لها فورا ومن غير تراخ. وصيغة جواب الشرط فعلية 
تحمل الأمر بالفعل الدال على الأداء الفوري للفعل؛ ولو صاغها صيغة الاسم لدلت على 
القضاء أي أداء الأمر بالتراخيء وهذا لا بناسب فعل الرضاعة المضنى والشاق. ومن ال حرف إلى 
الفعل إلى الجواب يتجلى التناسق والترابط بين الوحدات في الآية الكريمة» ثم أنظر إلى إحكام 
فعل (آنوهن) في هذا الموطن بدل من (اعطوهن) ذلك أن الإيتاء أقوى من الإعطاء في إثبات 
مفعوله» لأن الإعطاء له فعل مطاوع» والفعل الذي له فعل مطاوع أضعف في إثبات مفعوله من 
الذي لا مطاوع له لأنك تقول (قطعته فانقطع)؛ ولا يصح فيها لا مطاوع له ذلك. فلا يجوز 
(ضربته فانضرب)ء لأن هذه أفعال إذا صدرت من الفاعل ثبت هما الفعول في امحل وبناء على 
هذا فالإيتاء أقوى من الاعطاء. ولا كان المعنى في الآية متوجها إلى إثبات أجر الرضاعة وظف 
القرآن (آتوهن). إذ هو أقوى في الدلالة والإثبات من (اعطوهن). كما أرى في فعل (آتى) دلالة 
المناولة والعطاء للأجر + حركة الفاعل إلى الفعول. وهذا يعني أن الفاعل يجب أن يتحرك ويأني 
الفعول لناولته الأجر والجزاء. وني ذلك إكرام للمرأة وإعزاز لهاء حيث تبقى في بيتها ومكانها 
حتى يأنيها حقها وأجرهاء ولا كان فعل الرضاعة كبيرا وجليلا خصه الله بفعل الإيتاء الذي لا 
يمحصص في القرآن إلا لكبر الأمور وعظمهاء كإيتاء الزكاة. وإيتاء الحكمة والنبوة والکتاب ... 
الخ. والإيتاء في الأباء يفيد جانبين المعنوي وهو الشكر والتقدير بالكلمة الطيبة للفعل الجليل 
الذي صنعته المرأة من صحتها لرضيعهاء والمادي: هو في النفقة والال المعتبر الناسب للفعل 
الجليل وهو ما لا يتحقق بفعل (أعطى). وقد ذكرنا ذلك قبل. 
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وفوله: (وآتروا یک بمَعرُوف6”"”'. جاءت الآبة لا كان المعهود في أحداث الطلاقء 
أن صل الفراق والشقاق؛ تس بالمروف ولا كان مقام الأمر غياب التآمر بالعروف 
بين الأب والأم. جاء الأمر به. وجاءت صيغة (وأفروا بينكم) للدلالة على وجوب فعل 
العروف من الطرفين؛ والآية في هذا القام مناسبة وحکمة وغيابها في السياق يحدث الشرح 
والاهتزاز في تركيبها. ففعل الرضاعة الكبير الموجب لإيناء لا جر والوجب للتآمر بالمعروف. 
وهو الأصل في المعاملة المطلوبة» إذ فيه صحة الأب وصحة الأم وصحة الولد» وهما شريكان 
فيه وفي وجوب الإشفاق عليه؛ ولكن لما كان بعضهم لطبائعهم وأمزجتهم ونفسياتهم المريضة. 
وكذا لتباين الأسباب طبيعة وحجماء تتعاسر بينهم هذه المعاملة الأصل التي أوردنا ذكرهاء إذ 
هو آمر حاصل في بعض فقط ويطرح إشكالا ويفرض جوابا وحلا ليكتمل بناء الآية احکمة 
ويتحقق به الإعجاز البياني الموسوم؛ وهنا ياني قوله تعالى في الآية: (أوإن ماسر سرض له 


4 
آخری)" ۳" وانظر إلى دلالة (إن) نهي احکم من (إذا) في هذا القام وفعل (تعاسرغ) اي عسر 
تحقیق الرضاعة أي رفضت الطلفة أن ترضع له لجلال الحدث والوفف حیث على الرضاعة 

e ۱‏ 
پیت الأجر وكا ار تشمان اروف (نسترضم له اخری4" اي امراة اخری. وحذف 
وحائنض. خصوصية الفعل بالراة دون الرجلء والقصد من هذا كله احافظة على صحة 
الرضیم وسلامته. وعلی هذا نلحظ أن اجزاء الآية ووحداتها متناسفة وآخذ بعضها بحجز 
بعض في نسق متکامل لا تری فيه عوجاء والسبب في ذلك برآینا راجع إلى توخي معاني النحو 
فیما بين الکلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة . قال الامام الزخشري: في فوله (روان تغاسَرت 
و و 
ثم رضم له أخرى) معاينة للام على الماشرة. كما تقول لمن تستقطبه حاجة الخ قال أحمد: 
رخص الأمر بالعاينة لأن المبذول من جهتها هو لبنها لولدهاء وهو غير متمول ولا مضنون به 
من العرف. وخصوصا في الأمر على الولدء ولا كذلك المبذول من جهة الأب فإنه الال 
المضنون به عادة. فالأم إذا أجدى باللوم واحق بالعتب ". قال محمد علي الصابوني: وأما 
الرضاع فلم يجعله الله سبحانه واجبا على الأم دون مقابلء ومادامت ترضع الطفل المشترك 


11 


بينهما فمن حقها أن تنال أجرا على رضاعة تستعين به على حياتهاء وعلى إدرار اللبن للطفل؛ 
وهذا منتهى المراعاة للام في هذه الشريعة» وني الوقت ذاته أمر الأب والأم أن ینمرا بينهما 
بالعروف في شأن هذا الرلید. وبتشاوروا في أمره ورائدهما مصلحته. وهو أمانة بينهماء فلا 
ع و نت یکی نع الریی ۳ 

قوله ین دو سَة نن 6 قال الامام انزغشري: لینفق کل واحد من الوسر 
والعسر سا يله وسعه يريد ما سر به من الق على المطلقات والضعات: كما ال 


و ور 


تن على الموسم قدرة وعلی رد۰۳۳۱ وفرا لفق بالنصب أي شرعنا ذلك 
رز .وقوله (تعاسرتم) -برأينا- بلغ حجة وأبين دلالة من (عاسرتم)؛ قال ابن احاجب في 
الشافية: وفاعل لنسبه أصله إلى احد الأمربن متعلقا بالآخر للمشاركة صريحاء فیجیی العکس 
ضمنا: نحو: ضاربته وشارکته. ومن ثم جاء غير التعدي متعدياء نحو كارمته وشاعرته؛ والتعدي 
إلى واحد مغاير للمفاعل متعديا إلى اثنين» نحو جاذبته الثوب بخلاف شاتمته”' ''". 

ويقول في بيان دلالة تفاعل: وتفاعل لمشاركة أمرين وصاعدا في أصله صریحا نحو تشاركا ومن ثم 
نقص مفعولا من فاعلء وليدل على أن الفاعل أظهر أن أصله حاصل له وهو منتف عنه نحو: تجاهلت 
وتغافلت ""۳. ويقول الرضى الأسترابادي في بيان الفرق بين فاعل وتفاعل: ثم اعلم أنه لا فرق من حيث 
المعنى بين فاعل وتفاعل في إفادة کون الشيء بين اثنين فصاعداء وليس كما يتوهم من الوضوع في باب 
فاعل هو السابق بالشروع في أصل الفعل على المنصوب بخلاف باب (تفاعل)ء ألا ترى إلى فول الحسن بن 
على رضي الله عنهما لبعض من خاصمه (سفيه لم يجد مسافها) فإنه رضي الله عنه سمى المقابل له في 
السفاهة مسافهاء وان كانت سفاهته لو وجدت بعد سفاهة الأول. وتقول: إن شتمتني فما اشاعك. ونحو 
ذاك. فلا فرق من حيث المغزى والمقصد الحقيقي بين البابين» بل الفرق بينهما من حيث التعبير عن ذلك 
المقصود. وذلك أنه قد يعبر عن معنى واحد بعبارتين تخالف مفردات إحداهما مفردات الأخرى معنى من 
حيث الوضع (وضارب زيد عمرا) أي شاركه في الضرب. و(تضارب زيد وعمر) أي تشاركا فيه. 
والقصود من شاركه وتشاركه شيء واحد مع تعدي الأول ولزوم الثاني" . ومن ذلك كله احکم 
تعاسرتم من حيث لم يحكم (عاسرتم). 


۱۷ 


قوله تعالى: لبَق ذو سَعَة من سَعَه ۳ انظر صيغة (ولينفق) فاللام لام امر تدخل 
على الفعل المضارع فتجزمه ليفيد الأمر. قال صاحب اي الداني: الجازمة وهي لام الأمر. 
والأولى أن يقال: لام الطلب. ليشمل الأمر نحو ی ذو سّعَة من سَمَنه6*؟*'. وهذه اللام التي 


هي للطلب كصيغة (افعل) في أنها قد ترد لمعان أخرء غير الطلب. كالتهديد (لیکنروا با 


وه 


ی ... والأصل في ذلك معنى الطلب ... وحركة هذه اللام الكسرء ونقل ابن مالك أن 
فتحها لغة" "" وکسرها -عندي- أنسب للخفة في النطق رلسهولة الانتقال من الخفض إلى 
الرفع ... اقتصادا للجهد. ولو كان الأمر عاديا لصاغه (بانفقواک آما صيغة (لبنفق) فقد جاءت 
للدلالة على البعضية ثم لعظم شأن الأمور به. آما البعضية فلا إن النفقة لا يقدر علیها کل 
الناس. لذلك قال عقبها (ذو سعة). وصاحب السعة بعض الناس ولیس كلهم ٠‏ وما بؤكد هذا 


و 


قله تعالى: (فتتم ماد ,و 114 وقوله: (رتکی نک (رتسف این 


۱ ون تک( أي بعض من الطائفة وبعض آخر من الأمةء أما عظم شأن المأمور به 
لته عم حا في مذ الوطن؛ ا ا المقام, والدعوة إلى الله اعظم 


عم 6 2 م 


نس قا : من دَعَا إلى الله »وعمل ا ٠"‏ وهي في صیفتها توحي بشدة الأمر 
وفوته وسرعة الاستجابة له من غير توان وهذا تبعا وتناسبا لعظم المأمور به. 
قوله: (ذوستتة). قال بن يعيش: وأما ذو مال» فاصل (ذو) فيه (ذوا) مثل عصا وئفاء 
يدل على ذلك قوله تعالى: (ذوا] نان ۳ وان تكون لامه (ياء) أمثل من أن تكون (واوا)؛ 
وذلك لأن القضاء عليها بالواو شرا من باب القوة والهوة. مما عينه ولامه من واد واحده 
والقضاء علبها يالياء يصيرها من باب: شويت ولويت» وهو أكثر من الأول والعمل إنما هو 
على الأكثرء وأما (ذو) فلا تستعمل إلا مضافة ولا تضاف إلا إلى اسم جنس من نحو (مال) 
و(عقل) ونحوهماء ولا تضاف إلى صفة ولا مضمس فلا يقال (ذو صالح) ولا طالع. ولا يجوز 
(ذوه) ولا (ذوك)ء لأنها لم تدخل إلا وصلة إلى وصف الأسماء بالأجناس كما دخلت (الذي) 
وصلة إلى وصف المعارف بالجملء وكما أتى (بأي) وصلة إلى نداء مافيه الألف واللام في قولك 
(ياأيها الرجل) (ياأيها الناس)"“. 
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وكلمة (سعه) هنا في الاية اسم جنس ولا كان الخطاب محكما في العاملة وكان الحكم 
يمهولا لدى الخاطب. ولا كان ذهنه خاليا من الخبر قدم الفعل (لينفق)» ولا كان الناس في 
غالبيتهم غير قادرين على النفقة للفاقة» جاءت صيغة (ذو سعة) لترفع الحرج وتحفق التخصيص 
لبعض من وسع الله عليهم في الرزق. والتعبير في الآية بصيغة الإفراد دون الجمع للدلالة على 
شذوذية حدوث آمر الطلاق في المسلمين. وهذا هو الأصلء لذلك ثبت في الأثر: أبغض الحلال 
إلى الله الطلاق. ولو كان شائعا ومطردا لعبر عنه بصيغة الجمع لينفق الوسعون من سعتهم» وقد 
بطرح السؤالء تماذا ينفق؟ أمن ماله أم من سعته؟ وهنا تأتي الإجابة احکمة في قوله: ( مُن 


سَعَه) ولو قدم (من سعته) على الفعل أو الفاعل حصل اضطراب في المعنى والدلالة اما 
الصيغة فتصيبها ركاكة بيائية فضلا عن التكرار المملول لبعض آجزانها والإحكام القرآني براعي 
النفسبة البشرية» لذلك لم تقف الآية عند هذا الحكم على بيانه ووضوحه» إذ قد يتبادر إلى العقل 
والذهن لدى شريحة من امجتمع السؤال التالي: هذا عن صاحب السعة. والذي لم يكن على 
سعة ما ذا يعمل؟. وإعجاز القرآن وإحكامه وبيانه م ينزل على بعض دون بعض آخر. إما 
نزوله وإعجازه للكل؛ وحين تقرأالآية في بيانها ودلالتها وصيغتها تلحظ هذه الشمولیت 
والإحاطة في الحكم. حيث تمس كل شريحة بخصائصها وميزاتهاء ومن هنا جاء قوله: لون قدر 
له روقه تلفق متا و فرط اتوص شین ای هت عضن :دن ان 
و E‏ تیان بخلاف لو استبدلت (بالذي) العلوم والنتفي عنه 
الشرط. حيث لا ینسجم معه الترکیب. والقرآن الکریم يريد أن یثبت في هذه الحالة أن الانفاق 
مشروط بقدر الرزق على صاحبه؛ ولیس کل الناس كذلك. وتقدیم السعة للاهمية والأغلبية 
وناخیر قدر الرزق للقلیل, (قدر) فعل لم يسم فاعله. وهو ما استغنی عن فاعله فأفیم الفعول 
مقامه واسند إليه معدولا عن صيغة فعل إلى فعل ویسمی فعل مالم يسم فاعله ...۰ وقال 
الشارح: اعلم أن المفعول الذي لم يسم فاعله يجري جری الفاعل في أنه بني على فعل صبغ له 
على طريقة فعل؛ كما يبنى الفاعل على فعل صبغ له على طريقة فعل. ويجعل الفعل حديثا عنه 
كما كان حدیثا عن الفاعل في أنه يصح به وبفعله الفائدة ويحسن السكوت عليه» كما بحسن 
السكوت على الفاعل ويصاغ لمن وقع منه. ويقال له فعل مالم يسم فاعله» فما هنا موصولة 
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معنى الذي» والتقدير فعل المفعول الذي لم يسم فاعله فلابد فيه من عمل ثلاثة أشياء» حذف 
الفاعل وإقامة المفعول مقامه» وتغبير الفعل إلى صيغة فعل "*" و(قدر): قد بترك الفاعل هنا 
إيجازا واختصاراء لأن يكون غرض المتكلم الإخبار عن المفعول لا غیر فترك الفاعل إيجازا 
للاستغناء عنه. 


ولا كان التركيز في الآبة على الرزق المقدر على صاحبه أولا وأخيراء إذ الحكم قائم 
عليه لا علی صاحبه. حذف إيجازا واختصارا وإحكاماء ولا كانت أسباب التقدير في الناس 
مشنوعة صیفت الآبة بقوله: قر عله رز( وهي تشير إلى أن جالبها هو الإنسان؛ لوت 
أمتابان مع يقل ر رو سنال گنوی کا اكيز الى مد 
بشوله (قدرنا علیه رزنه)» فان اللالةوالسیب ینوجهان الى اذا رنه ولیس لانسان بنفسه» 
وهنا بنتفي عدل الله وتغيب رحمته؛ ومعاذ یی الفائل لن له مر بالل 
والإحسّان € وفال: (ومّا لام وتکی ظلموا أنه نسه۳6. لذلك فالصيغة (قدر عل 
رذق( تصب في عين رحمته ومحض عدله تعالى» وما يؤكد هذا أيضا تقديم (علیه) على (الرزق) 
في قوله: | غا رزقة4. إذ فيها دلالة أن اله يكتب الرزق للإنسانء والانسان هو الذي 
بقلبه عليه بالفعال الستة ار يبقى النعمة عليه بالصاحات. والآية بالتقديم تشير منذ البداية في 
صيغتها أن الإنسان غير حضوض بالأصالة في رزفه. وتوحي أن آخرين محضوضون بتقدير 
رزقهم شم وهذا أيضا لا يتماشى مع عدل الله ورحمته بعباده» لهذا احکم و 
رت إذ تلحظ فيه الترابط والتعانق بين وحدات الآية حتى كأن بعضها آخذ بحجز بعض. 
ویرجم القضل في ذلك إلى توخي معاني النحو فیما بين الکلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 

وقوله: فل 8 ا ال الفاء وافعة في جواب شرط وتفید التعفیب 
والترتیب. وصيغة (لبنفق) صيغة صيغة آمر وهي جملة في جزاء الشرط والصيفة فیها فوة وشدة فورية 
الفعل. وذلك لعظم شان الأمور به وهو أمر النفقة على المرأة لأن حیاتها متوقفة علیها وقائمة؛ 


1۳۰ 


ا و٤‏ 


الزغغشري اي سوعدا ره لك لت بیع رس دمر س 
وفيها طمانة لمن قدر عليه رزقه وأنفق مما ناه الله على أن ذلك هو في الحقيقة سبب إلى اليس 
وفي ذلك تأكيد على تحقيق حكم الله في عباده فعلاء كما توحي الآية إلى أن مدار الرزق 
ای وی سیب وی وی ی 
حروف العاني: ی ی E O‏ في الوقت لييان الحركة» ذاما 
سين التنفيس فمختصة بالمضارع؛ وتخلفه للاستقبال غو کاس ۳۳ فان قلت: فكيف 
دخلت على الفعل المقرون ب(الآن) في قول الشاعر: 
فإني لست خاذلكم ولكن ۶*۶ سأسعى الآنء إذ بلغت آناها 


قلت لأنه أراد التقریب» وم يرد ب(الآن) الزمن الحاضر حقيقة» والسين عند البصريين: 
حرف مستقل. وذهب الكوفيون إلى أنها مقتطعة من (سوف)"" *. والأصل عندي أنها حرف 
للمستقبل القریب. لأن طبيعة التحول من حال إلى حال في الحياة تتطلب وقتاء وطبيعة اتخاذ 
الأسباب تقوي ذلك. وتزکده. وهذا لا يتنافى مع قدرة الله تعالى على أن يقول للشيء كن 
فيكون. فهذا برف ارو كار اولمعي إن ضمان التحول من حال العسر إلى حال 
البسر حاصل من ال بقوله: سيمل الله لهب ری وإيراد الفعل بصيغة المعلوم 
ا 


م مر و ۵ ور 


تاه فان( مد عُسر سرا وني ذلك وقت وأجل؛ لذا وجب دخول السين 
على الفعل. ربمذنها يمتل اتركيب» ويضيع العنى ويذهب القصد ثم انظر إلى فوله في آية 
اخری: تن اله تل له من ۰۳۲۳6 وقوله: لاون بن له یس۱۳۱ 
فغياب (السين) في هذه الآيات - - برأينا- عائد إلى صيغة الجزاء. الأول (من آمره يسرا) والثاني 
(تكفير من سيئاته)؛ وهي آمور لا تنطلب الوقت والزمن في سنه الحياة ومع قدرة الله تعال 
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والأمر الثاني أن شرطها فعل كبير وعظیم. وهو تقوى اله» الوجب لسرعة الجواب والجزاء. 
وهذا بخلاف ما جاء في الآية: (بعد غسر سرا6, ومن هنا أحكم الحذف في الآيات السابقة من 
حيث | يحكم في هذه الابة الكرية في سورة الطلاق. وهذا من صميم الإعجاز البياني في 
الآيات المحكمات» والفضل والمزية والشرف -عندنا- راجع في ذلك كله إلى توخي معاني النحو 
فيما بين الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 


وخلاصة للمبحث: 
نؤكد مرة أخرى إحكام نظم القرآن في آيات العاملات ما جعلها ترقى إلى درجة 
الإعجاز الذي تحدى الله به الإنس والجن جميعا إلى يوم الدين. وإلى جانب ما ذكرنا من سمات 
الإعجاز البياني في الآيات السابقة نورد ما يلي: 
- اختيار دقيق ومناسب لصيغة الأمر التي تفيد الشدة والقوة وسرعة الاستجابة والتنفيذ, 
ولا یکون ذلك إلا في المواطن الكبرى التي تتطلب أدنى تأجیل. كالطلاق مثلا. 
 -‏ لیس في الآية المحكمة تكرار مل أو تحل؛ فا نسق في البنية عجيب وجواب عن الحال 
دفيق. 
- دقة استعمال الحروف زاد في إجلاء المعنى وتوجيه المقصد وإحكام النظم. 
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النور ۰۲۷ 

معجم مقردات آلفاظ القرآن. الرافب الأصفهاني. ص ۱۲ - ۱۳ بتصرف. 
النور ۳۱. 

الفر نان ۱6. 

التاء ۸۱. 

النساء ۱۰۸ 

لسان العرب. ابن منظور. ج ۰۱ص ۲۹۲ - ۲۹۳. 

الا حقاف ۲۵. 

الطلاق ۰۱ 

اللحل ۸۰. 

الترية ۱۰۳. 


1۳ 


معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني؛ ص ۲۸۲. 
معجم مفردات الفاظ القرآن الراغب الأصفهاني؛ ص ۱۷۵ - ۱۷۱ 
الصحاح. امحوهري: ج ۰۱ ص .11١‏ 

الطلاق ۰۱. 

البقرة ۲۹ ۲. 

التوبة ۹۷. 

.۱٩ الأحزاب‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب ال صفهاني ص ۰۱۰۸ 
البقرة ٠١۷‏ . 

البقرة ۲۲۹. 

لسان العرب. ابن منظرر» ج ۰۱ ص 841 - ۵۸۱. 

ممجم مقایس اللغة؛ أحمد بن نارس ج ؟؛ ص ۰۳ - .٠)‏ 
البقرة ۰۱۸۷ 

ابقر ۲۲۹. 

آل عمران ۰۱۱ 

اللحل ۰۱۲۲ 

.٠١ الحح‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن الراغب الأصفهاني» ص ۳۵۲. 
الناء ۵۸. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأ صفهاني: ص ۰۱۲۱ 
الصحاح؛ الجوهري. ج ۰۱ص ۱۱۲ - ۱۱۳. 

الطلاق ۰۲. 

مقاييس اللغة. احمد بن فارس. ج ۱؛ ص ۳۰۱ - ۳۰۲. 
الجن ۲۳. 

الطلاق ۰۲. 

لسان المرب ابن منظور: ج ۰۱ ص ۰۲۹۸ 

البقرة ۲۷. 

النساء ۹۰. 

القصص ۵۱. 

معجم مفردات الفاظ الفرآن الراغب الا صفهاني. ص ۵۱۲. 
التمص ۵۱. 

لسان المرب ابن منظور: ج ۰۳ ص ٩۳۹‏ - ۹۳۷. 
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القصص ۲۳. 
الطلاق ۰۲. 
التوبة .'١‏ 


الفروق» أبو هلال المسكري. ص 61. 

الرعد ١؟.‏ 

الصحاح: الجوهري؛ ج ۰۲ ص ۷۱۹ - ۷۲۰. 
الرعد ۳۱. 

مقاییس اللغة؛ أحمد بن فارس. ج ۰۱ ص ۱۵۳. 
پرسف .1١١‏ 

الممتحنة ۱۳. 


معجم مفردات الفاظ القرآن: الراغب الأ صفهاني» ص ۱ ۵۷. 
الحجر ۵۵. 

الحجر ۵۱. 

.4 ٩ نصلت‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني. ص 1۲۸ - .1۲٩‏ 
الصحاح: الجوهري؛ ج ۰۱.ص ۵۲۳ ۰ 8۲4. 

الحجع ۰۵ 

البقرة ۲۳. 

الطور ۳۰. 

النور ۵۰. 

الحديد )۱ 

الدثر ۳۱ 

احجرات ۰۱۵ 

التوية ۱۱۰. 

معجم مفردات الفاظ القرآن الرافب الأصفهاني؛ ص ۲۱۳ - ۲۱۸. 
البقرة ۰۱. 

معجم مقاییس: احد بن فارس؛ ج ۰۲ ص 1۱۳ - 414. 
إبراعيم .۰٩‏ 

.۰٩ الاخان‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب ال صفهاني. ص ۲۷۲. 
الفروق في. آبر هلال العسکري. ص .٠۲‏ 

الصحاح. الجوهري؛ ج ۰۱ص ۳۲۲ - ۳۲۳. 

معجم مفردات آلفاظ القرآن؛ الرافب ال صفهاني. ص ۰۱۳۸ 
مقاییس اللغة؛ احد بن فارس؛ ج ۰۱ ص ۰۱۲ 


البقرة ۲۲۳ 
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القاموس الفقهي لغة واصطلاحا: سعيد أبو ایب ص ۱۰۷ - ۱۰۸ بتصرف. 
طه ٠١١‏ - ۱۰۲. 

الأعراف ۰۱۸۹ 

الصحاح. الجوهري. ج ۰۱ ص ۳۰۱. 

معجم مقابيس اللغة» أحمد بن فارس: ج ۲ ص ۱۰۱ - .1١1‏ 
فاطر ۱۸. 

العمتکرت ۱۳. 

.١١ العنکبوت‎ 

.٩۲ التربة‎ 

الحل ۲۵. 

الجمعة ۰۵. 

الحاقة ۱4. 

الطلای ۰4. 

الاعراف ۱۸۹ . 

الأحقاف ۱۵. 

الذاريات ۰۲. 

معجم مفردات الفاظ القرآن» الراغب الأ صفهاني» ص ۱۳۱ - ۱۳۲. 
البقرة 7585 

العنکبوت ۱۰ . 

.٠4 الطلاق‎ 

الأعراف ۱۸۹. 

.٠١ الأحقاف‎ 

لان العرب» ابن منظور. ج ۱» ص ۷۲۱ - ۱۷۲۲ بتصرف. 
الأحقاف .٠١‏ 

النحل ۲۵. 

. ۱٤ فاطر‎ 

الصحاح» الجوهري؛ ج ۰۲ ص 1۹1 . 

معجم مقابيس اللغة؛ أحمد بن فارسء ج ۰۱ص .١١7‏ 

. 1١ المائدة‎ 

الفاشبة ۱۸. 

الرحن ۱۰. 

آل عمران ۳۱. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الا صفهاني ص ۵۱۲ - ۵۱۳. 
مقاييس اللغة. أحمد بن فارس: ج ۰۲ ص ۱۲۱ - ۱۲۲. 
ابقر ۵۸. 


1۳۷ 


معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني؛ ص ۱۲۱ - ۱۲۲. 


الاسراه 11. 

اللمل ۳۱. 

الواقعة ۰۳. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الا صفهاني ص ۰۱۵۳ 
الوائعة ۰۳. 


الصحاح. الجوهري؛ ج ۰۲ ص ۰۷۲۲ 

مقاييس اللغة؛ أحمد بن فارس. ج ۰۱ ص ۱۵۵ - ٠١١‏ . 
البقرة ۱۸۵ . 

الطلاق ۰۷. 

. ۱۹٩ البقرة‎ 

.١١ القمر‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص ۹۷۱. 
الأعراف 1/. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأ صفهاني» ص ۲۵۲. 
لسان العرب. ابن منظور؛ ج ۰۲ ص ۲۲۹. 

الحديث رواء البخاري. عن أبي اللرداء رضي الله عنه. 
الصحاح. الجوهري. ج ۲: ص ۱۰. 

مقاييس اللفة. امد بن فارس؛ ج ۵ ص ۳۱۰. 

الأنبياء ۸۱. 

الطلاق ۰۰۱ 

البقرة ۲۸۲. 

القرة ۲۳۳. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني ص ۳۰۱. 
الزمر ٤۹‏ . 

آل عمران ۱۲۰ . 

لسان العرب. ابن منظور؛ ج ۲» ص ۵۲۸ - 010. 

معجم مقاييس اللغة أحمد بن فارس؛ ج ۰۱ ص ۷۸. 

البقرة 7114, 

الناء ۰۱۱ 

. ١١ التوبة‎ 

البقرة ۲۲۲. 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأ صفهاني» ص .١١‏ 
الطلاق ۰۱. 

.٠5 الطلاق‎ 


1۳۸ 


الأنياء ۸۳. 
الأعراف ١19‏ 
الإسراء ۱۰۰ 
الصحاح؛ الجرهري؛ ج ۲ ص 0۹۷ . 

.٠٠١ الإسراء‎ 


معجم مقاييس اللفة امد بن فارس» ج 6 ص 1 - ۸۵۵6 


البقرة ۱۹۵. 
البقرة )۲۵. 
البقرة ۲۷۰. 
الأنعام ۳۵. 


التوبة 1۷. 


معجم مفردات الفاظ اللفة. الراغب الأ صفهاني» ص ۵۲۳ - ۵۲1. 


۳٩ام‎ 

آل عمران ٩۲‏ . 

التوية ۲۹. 

.۳٩ ص‎ 

الترية ۵۸. 

لسان العرب. ابن منظور: ج ۰۲ ص ۸۱. 


الحديث رواء ابو داود في صحیحه.و في روابة ثانية له عن سعبد بن زيد رضي امه عنه قال: قال صلی الله عليه وسلم: من 


لان العرب. ابن منظور. ج. م؛ ص ۸۱۵. 
ص ۳۹. 

.1١8 هود‎ 

آل عمران ٩۲‏ . 

البقرة ) ۲۷. 

البقرة ۰۲۷۱ 

. ٠۲ الکهف‎ 

الصحاح» احوهري؛ ج ۰۱ ص ۰۷ 


مقاییس اللفة امد بن فارس؛ ج ۳ ص ۵۱. 


الأنعام .4١‏ 
النحل .١١‏ 
الفرء ۲۵. 
الساهء 64. 
الکهف ۹۱ 
البقرة ۲۷۷. 
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معجم مفردات الفاظ الفرآن: الراغب الأ صفهاني» ص ۰. 
النمل ۲۳. 

لسان العرب. ابن منظور: ج ۰۱ ص ۰ ۲. 

آل عمران ۲۱. 

القر: ۰۲۱۹ 

الحج ۸۷ 

الكوثر ۰۱. 

الضحی ۰۵. 

الإنقان في علوم القرآن؛ الامام السبرطي: ج ۰۱ص ۱۹۷ (نقلا عن صفاء الكلمة). ص ۷۰- ۷۱- ۷۲ (بتصرف). 
ص ۲۰. 

هود ۰۱۰۸ 

الكوئر ۰۱ 

الطلاق ۰۰۱ 

روائع الببان. محمد علي الصابوني» ج ٠۲‏ ص 0۹۳ - ۵۹6 مكتبة الرحاب. الجزائر. 
شرح المفصل؛ ابن يعيش. ج ۰۲ ص ۰۱۵ عام الكتب - بیروت. القاهرة. 
شرح الفصل. ابن یعیش ج ۰۱ ص ۱۳۰. 

. ۱۸١ البقرة‎ 

ق ۱1. 

البقرة ۲۸۲. 

. ٠1 المائدة‎ 

الفروق في اللغة. ابر الملال العسكري. ص 584. 

الائدة ۱۷ . 

الاه ۰۱۱۷ 

البنة ۰۲ 

اطدید ۲۵. 

.۹٩ الائدة‎ 

الا حزاب 8۰. 

الطلاق ۰۱. 

الأحزاب ۰۱. 

التحریم ۰۱. 

الممتحنة ۱۲. 

الطلاق ۰۱. 

الحديث رواء ابر داود رصححه عن ابن عمر رضي الله عنه. 
التكوير ۰۱. 

الانفطار ۰۱. 


1۳۰ 


شرح المفصلء ابن بعيش؛ ج ۰٩‏ ص ۰۲. 

نيل المرام في نفسبر آبات الأحكام؛ محمد حسن صدين غان» ص ۳۱۵. 
الفجر )۲. 

الأنبياء 1۷. 

الجنى الداني في حروف العاني الحسن بن فاصم المرادي. دار الآفاق الجديدة؛ بیروت؛ ص ۰۱۰۹ 
الطلاق ۰۱. 

الجن ۰۲۸ 

الحديث رراه البخاري في صحبحه عن أبي هريرة؛ وذكره البغوي في تفسيره. ج ؟. ص ۰۲۱۷ دارالعرفة. 
المزمل .١8‏ 

معجم مفردات الفاظ القرآن؛ الراغب الأصفهاني. ص ۱۲۰ - .٠١١‏ 
نيل الرای محمد حسن صديق خان» ص ۳۱ 

تفسير الإمام النسف. ج ۳- ۰4ص ۲۱. 

احکام الفرآن. المصاص. ج ۰۳ ص ۰19۳ مطبعة الأرقات ال صلامية.۱۳۳۵ه. 
مجمم الببان: الإمام الطبرسي: ج ۰۱ ص ۱۰۸. 

مریم 91. 

الحن ۲۸. 

الطلاق ۰۰۱ 

البفرة ۲۲۸. 

الطلاق ۰۱. 

الطلاق ۰۰۱ 

الأحزاب ۲. 

الأحزاب ۲۳. 

نبل المرام: محمد حسن صديل خان. ص ۳۵۱. 

الطلاق ۰۱. 

الطلاق ۰۱. 

الطلاق ۱ ۰. 

الطلاق ۰۱. 

شرح الفصل. ابن يعيش النحوي: ج ۱ ص ۷١‏ - ۷۱. 

الطلاق ۰۱. 

النساء ۰۲۱ 

البقرة 195. 

البفرة ۰۲۸۲ 

.١هأم‎ 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الا صفهاني ص 184. 

الطلاق ۰۰۱ 


۱۳۱ 


تفر الرازي؛ ج ۰۸ ص ۲۲۵ المسمى بفاتیح الغيب. 


الكثاف. الزشري؛ ج ۰٤‏ ص .١١4‏ 

الطلاق ۰۱. 

نبل المرام في نفسير آبات الأحكام؛ محمد حسن صديق خان. ص ۳۵۲. 
الطلاق ۰۱. 

الطلاق ۰۱. 

مریم ۲۷. 

معجم مفردات الفاظ القرآن, الراغب الأصفهاني؛ ص ۰ 
الإسراء ۲۲. 

روائع البيان. محمد علي الصابوني؛ ج ٠۲‏ ص 90۸ . 
النساء ۱۵. 

شرح الفصل, ابن بعيش؛ ج ۰۲ ص ۷). 

الطلاق ۰۱. 

تفسير الرازي. الإمام الرازي؛ ج ۰۸ ص 188. 
الطلاق. 

الطلاق ۰۱. 

مجمع البيان» الإمام الطبرسي. ج ۰۱ ص ۱۰۵. 
الطلاق ۰۱. 

احکام القرآن. القرطبي؛ ج ۰۱۸ - ص ۰۱۱۰ 
الطلاق ۰۲ 

الطلاق ۰۲. 

مجموع فتاوى الإمام احد بن تبمية؛ ج ۳ ص ۳۳. 
نيل المرام في نفسير آيات القرأن؛ محمد حسن صديق خان؛ ص .٠٠۲‏ 
الناء ۱۳۵. 

الطلاق ۰۲. 

الطلاق ۰۲. 

الکشاف. الإمام الزغشري. ج 4. ص ١١9‏ - ۰۱۲۰ 
الطلاق ۰۳۲ - ۰۳. 

الطلاق ۰1. 

الطلاق ۵ ۰. 

الطلاق ۰۲. 

الطلاق ۰۲. 

الطلاق ۰۱ 

الطلاق ۰۲ - ۰۳. 

الطلاق ۰۱. 


1۳۲ 


الطلاق ۰۷. 

ملاك التأويل القاطع بذوي الإلحاد و التعطيل في نوجبه التشابه اللفظ في آي التنزيل؛ أحد إبراهيم بن الز بير الماصمي 
الفرناطي. ج ۲. ص ۱۰۸۸ - ۱۰۸۹ بنصرف. تحفیق: سعيد فلاح؛ دار الغرب الإسلامي. 
الطلاق ۰۳. 

الطلاق ۰۱. 

الطلای ۰۱. 

الطلاق ۰۱. 

الطلاق ۱۲. 

دلائل الا عجاز. عبد القاهر الجرجاني. ص ١87‏ . 

غافر ۱۷. 

الأنعام ۱۲۸ 

.17١ البفرة‎ 

۲۳) 

معجم مفردات آلفاظ القرآن؛ الراغب الا صفهاني ص ۰ - ۰۷. 
البقرة ۲۲۱. 

.1٩ بونس‎ 

.1٩ بونس‎ 

الجمعة ۰۸ 

النساء ۷۸. 

الطلاق ۱ ۰. 

الطلاق ۰۲. 

مجموع الفتاري ابن ثيمية. ج ۰۳۳ ص )۳. 

. ٠۲ الطلاق‎ 

مفاتیح الغیب. الإمام الرازي ج ٠۸‏ ص ۲۲۱. 

البقرة ۲۲۹. 

معجم مفردات الفاظ القرآن. الراغب الأصفهاني» ص 188. 
النساء .١9‏ 

الطلاق ۰۲. 

روح المعانيء الألوسي. ج ۰۲۸ ص ۱۳۹ دار إحياء الثراث العربي. 
الطلاق ) ۰. 

الطلاق )۰. 

روح العاني؛ الألوسي. ص ۰۲۸ ص ۰۱۳۱ 

الکشاف. الإمام الز خشري. ج 4؛ ص .٠١١‏ 

شرح الفصل. ابن پعیش. ج ۰۳.ص ۱۳۸ - ۰۱۳۹ 

الطلاق ) ۰. 
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الطلاق 1 ۰. 
الزمنون .٠١‏ 
الفرفان ۱۳. 
الأنعام ۳۱ 


الحج ۰9. 
اليفرة ۲۳. 
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معجم مفردات الفاظ القرآن» الراغب الا صفهاني- ص ۲۵۳. 


. ٠) الطلاق‎ 

معجم مفردات الفاظ الفرآن الراغب الأصفهاني. ص ۲۷۲. 
الطلاق 1'. 

الطلاق 1 ۰ 
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ممجم مفردات آلفاظ القرآن الراغب الا صفهاني: ص ۰۱ - ۱۷. 
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. ٠) الطلاق‎ 

مجمع البيان. الإمام الطبرسي؛ ج ۰۱ ص ۱۰۸. 
الطلاق ٠14‏ 

لقمان ۲ 

الشرری 5 - ۵۰. 
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البحر الحبط أبو حيان التوحيدي؛ ج ۰۸ ص ۰۲۸۱ 
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الطلاق ۰۵. 
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الطلاق ۰٩‏ 
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الطلاق ۰٩‏ 

الطلاق ۰۱. 
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الطلاق ۰۱. 
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الطلاق ۰۰۷ 
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شرح شافبة ابن الحاجب؛ للرضی الزسترادي: ج ۰۱ص ۱۰۱ - ۱۱۲. 
الطلاق ۰۷. 
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الناء ۱۰۷. 
آل عمران )۰۱۰ 
النور ۳۳. 


۳6 


۹ 


{le 


(far, 


flor) 


(let) 


(len; 


للق 


169 


flo! 


lev 


(11۰ 


۰: 


۱۱۹۰ 


۱۲۱۳۱ 


TET: 
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الرحن 1۸ 

شرح الفصل. ابن بعيش؛ ج ۰۱ ص .٩۳‏ 
الطلاق ۰۷. 

شرح الفصل» ابن یمیش ج ۰-۷ ص 14. 
النساء .۸٩‏ 

.5١ النحل‎ 

هرد ۰۱۰۱ 

الطلاق ۰۷. 

الطلاق ۰۷. 

.٠4 التبا‎ 

الجن الداني في حروف المعاني» الحسن بن قاسم المرادي» ص ۵4 - .1١‏ 
الطلاق ۰۷. 

الطلاق ؛ ۰. 

. ٠١ الطلاق‎ 


1۳1 


الخاتمة 


ليست الخاتمة في هذا المقام سوى وقفة استراحة قصيرة فصد استجماع القوة واستعادة 
النفس لانطلاقة آفوی فقد ينتهي جهد الباحث ولا ينتهي البحث. ذلك أن موضوع الإعجاز في 
الآيات انحکمات فضاء واسع لا حدود له إذ لو آفنت الانسانية عمرها من اجل كشف أسراره 
البيانية ما بلغت منه معشارا منها لقوة الله القاهر فوق عباده ولعظمة بيانه القرآني. وهذه 
الأطروحة العلمية التي تبدو ضخمة بحجمها ما تناولت من هذا الموضوع الواسع إلا نماذج 
تطبيقية أربعة خاصة بالعبادات و أربعة خاصة بالعاملات وهي قلبل من كثير وفق منهج علمي 
لغوي (وصفي وظيفي) في مبداین أساسين من مبادئه هما مبدا رنض الترادف ومبدا ربط النحو 
بالبلاغة هذا المنهج الذي دعا إليه الدكتور الفاضل جعفر دك الباب الشرف على رسالتي 
العلمية الأولى (ما جستير) والدكتور العزيز محمد العید رئيمة الشرف على أطروحتي هذه 
(دكتوراة دولة)؛ بعنوان الإعجاز البياني في الآيات الحكمات العبادات والعاملات؛ وتبناه 
الباحث في آطروحه. ينبع من اتجاه مدرسة أبي علي الفارسي اللغوية الذي بلوره ابن جني في 
الخصائص و عبد القاهر الجرجاني في الدلائل في نظرتين لغويتين متتامتين . 
لقد اشتملت أطروحت كما ذكرت في القدمة على قسمين الأول نظري والثاني تطبيقي؛ وقد 
توجت كل قسم بجملة من التانج احسب أنها تخدم البحث العلمي عموما و اللغوي خصوصاء أما نتائج 
لباب الأول من القسم النظري فيمكن ضبطها في النقاط التالية: 
- الحركة الإعجازية هي بين مقلدين كثيرين ومجددين قلة منذ القرن الأول إلى اليوم. 
- الإعجاز البياني أخذ ازدهاره في عهد الإمام الجرجاني. 
- الإعجاز العلمي لم تظهر بوادره إلا على يد الإمام الغزالي آبي حامد. 
- القرآن الكريم لم يستعمل مصطلح إعجاز أبدا ما استخدم مصطلحات كثيرة قد تزدي 
بعض معناه مثل البرهان و السلطان والآية. كما وظف فعل يعجزون واسم الفاعل 
معجزین ومعاجزین؛ في مواطن آخری مختلفة. 
- مصطلح الاعجاز ‏ بظهر الا في القرن الثالث على يد الامام الواسطي في مزلفه العروف 
باعجاز القرآن. و قد شملها الفصل الأول من الباب وعنوانه: الاعجاز القرآني تاریخه. 
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أما الفصل الثاني منه فقد أفرز النتائج التالية: 
ووجوه الإعجاز هي إطار هام من الأطر التى تحدد لنا بدقة مفهوم الإعجاز. 
الترابط والتکامل بين الدلالتین اللغوية والااصطلاحية لصطلح |عجاز وأن اللغوي اصل 
والاصطلاحي فرع عنه لا يفارقه. 
جل التعاریف التي سيقت للوعجاز نتسم بالعموم وینقصها بيان القصد منه. 
القصد شرط اساسي في تحدید التعریف العلمي الدفیق للإعجاز. 
التعريف التجدد للإعجاز القرآني هو: [ثبات عجز الانس و الجن بالتحدي على أن یاتوا 
بمثل القرآن قصد إظهار صدق الرسول في دعواه البافية. 
الإعجاز البياني: هو إثبات عجز الانس و الجن على قدرتهم بالتحدي على أن یأتوا بمثل 
القرآن في بیانه فصد |ظهار صدق الرسول في دعواه البافية. 
الاعجاز البياني في الآيات احکمات هو: [ثبات عجز الأنس والجن على فدرتهم 
بالتحدي على أن يأتوا بمثل القرآني في بیان نشریعه عبادة ومعاملة فصد إظهار صدق 
الرسول في دعواه الباقية. 
الاعجاز البياني العلمي مصطلح جدید مقترح وهو: [ثبات عجز الانس والجن على 
قدرتهم بالتحدي على أن تأتوا بمثل هذا القرآن في بيانه العلمي احکم عبادة ومعاملة 
قصد البلاغ وإظهار صدق الرسول في دعوه الباقية. 


أما نتائج الفصل الثالث فهي على الترتيب التالي: 
مقاصد الإعجاز لا تخرج عن إطار دفع المفسدة وجلب المصلحة. 
من أكبر الفاسد التى دفعها الإعجاز حفظه من التبديل والتحريف والتغيير. 


أما نتائج الباب الثاني فيمكن ضبطها كما يلي: 
مصطلح البيان شامل وواسع في القرآن وهو يعني الكشف والظهور. 
التوافق التام بين المفهوم اللغوي الأصلي للبيان ومفهومه في القرآن. 
البيان أسبق وأشمل من البلاغة. 
البان مصطلح خص بالطائفة المؤمنة والبلاغ مصطلح خص بالطائفة الجاحدة. 
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- البيان تفصيل وتوصيل والبلاغ توصيل. 

- الببان لا يرادف البلاغ في القرآن الكريم» وهذه قد تضمنها الفصل الأول بعنوان البيان 
تعريفه. أما نتائج الفصل الثاني فقد جاءت کالاني: أنواع البيان في القرآن تؤكد الفهوم 
الواسع والشامل للمصطلح. 
أما الفصل الثالث وعنوانه حقيقة البيان ووسائله. فقد أفرز النتائج المرتبة التالية: 

- المنهج العلمي التبم يوجب تقديم علم الصرف على علم النحو ويؤكد تكامل العلاقة 
بين النحو والبلاغة. 

- لا بيان من غير توخي معاني النحو فيما بين الكلم والعمل وفق قوانينه وأسسه. 

- البيان هو المصطلح المناسب في التعامل مع آبات الله احکمات في القرآن الكريم. 


أما القسم التطبيقي فقد اشتمل هو بدوره على بابين الثالث والرابع» أما الباب الثالث 
فقد ضمنته دراسة الإعجاز البياني في آبات العبادات آخذا في ذلك أربع یات كنموذج تطبيقي 
هي: 
آیات الطهارة والصلاة والزكاة والحج» و قد أسفر الباب هو بدروه على جملة من 
التتائج أوجزها في مايلي: 
أ) على مستوى مبدأ رفض الترادف: 
- المفردة القرآنية محكمة في معناها ومبناها ومقصدها ودقيقة في استعماها. 
- في الصياغة يراعى المعنى ثم انس ثم القصد. على هذا الترتيب. 
- المفردة القرآنية جامعة لعاني ودلالات واسعة تجعلها صالحة لكل زمان ومكان. 
- في الفردة المحكمة لا تفارق الدلالة الأصلية الدلالية الفرعية الاصطلاحية. 
- تناسب دقيق للأسماء مع الأفعال عموما وخصوصا. 
ب) مستوى ربط النحو بالبلاغة : 
- الفعل لمقام التكليف والاسم لمقام الجزاء. 
- الفعل للفعل الارادي والاسم لغير الإرادي. 
- اختلاف الجنسين يوجب اختلاف الصيغتين البیانبنین. 
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- الأفعال لمقام الأداء والأسماء لمقام القضاء. 

- الفعل للتجدد ولاسم للثبات. 

- الفضل والمزية والشرف في الإعجاز البياني انحکم هو لتوخي معاني النحو فيما بين 
الكلم عن طريق ربط النحو بالبلاغة. 

- العلاقة بين أول نظم وآخره في الأية المحكمة هي علاقة بيان مقصد وحكم بعلة. 

- للزمان والکان والمقصد والملة دور في بلورة الصيغة البيانية احکمة. 


أما الباب الرابع فقد تناولت فيه بالدراسة الإعجاز البيانى في آيات المعاملات آخذا في 


ذلك کنموذج تطبيقي أربع أيات هي: آبات الآداب الأسرية والترغيب في النكاح والزنا 
والطلاق» وسلكت الخطوات نفسها السابقة في الباب الثالث. وقد كشف الباب هذا عن حملة 
من النتائج منها مايتشابه مع باب العبادات ومنها ما يتمايز عنه لتمايز المعاملة عن العبادة 


ونوجزها فيما يلي: 


قرابة الأشياء وتلاقيها ببعضها البعض توجب اشتراك فعل واحد فيما بينها. 
المصطلح احکم بمقصد. 

الصطلح الوسيلة هو للعموم والمصطلح الحقيقة هو للخصوص. 

في المعاملة استعمال كثير للأفعال و قليل للأسماء. 

العاملة أداء والعبادة أداء وفضاء. هذا في المستوى الإفرادي أما نتائج المستوى التركيي 
فهي كالآني: 

- مقام الأمر هو: انعدام الفعل ومقام النهي وجود الفعل الخالف. 
- منهجية الإجمال أولا ثم التفصيل انيا في آيات المعاملات والعبادات. 
- قاعدةالخاص للخاص والعام للعام في آيات المعاملات. 

- دور العلة في بيان احکم وبلورة الصيغة البيانية الحكمة. 

- ارتباط الأحكام في العبادة والمعاملة بالإيمان بالله. 

- في الصيغة البيانية الحكمة الأمر أولا ثم النهي ثانيا. 
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وبعد هذا كله نعترف من البداية أن ما قدمناه ما هو إلا جهد ضئیل وعمل صغير 
نعتبره قطرة من بحر. ودراستنا لآيات الأحكام العبادات و العاملات كما هو واضح كانت 
مركزة على جانب لغوي واحد هو البيان في مستواه الإفرادي برفض الترادف والتركيي في ربط 
النحو بالبلاغة؛ واحسب أنني التزمت با صرحت به في القدمة وحرصت في هذه الدراسة على 
الجمع بين الأصالة (التراث) والمعاصرة (علم اللغة الحديث). وتثبيتا لهذا المبدأ وتفصيلا له 
يقول: الدكتور جعفر دك الباب ... ومن ضرورة ربط الحاضر بالماضي من أجل السعي نحو 
مستقبل انضل. ولابد مع ذلك من الافرار بما يلي: كما أن من غير العقول أن يكون كل ما جاء 
في التراث خاطئا فليس كل ما جاء في التراث صحيحا بالضرورة لذا يجب أن ندرس التراث 
بعناية وموضوعيةء ونشبت الصحيح والإيجابي فيه ونتمسك به و نشير إلى الخاطىء السلي 
فنستبعده. إن مثل هذا الموقف من التراث لا يعني بحال من الأحوال الانغلاق على تراث 
السلف والابتعاد عن العلم الحديث؛ وعدم الأخذ بمنجزاته بل يعني الدعوة إلى المتابعة الستمرة 
للعلم الحديث والإفادة منه في فهم التراث لاستخدامه إيجابيا في معالجة قضايانا ومشاكلنا 
الراهنة: فالتراث والحالة هذه يجب أن يسخر لخدمة الحياة في الحاضر والمستقبل؛ لا أن يكون من 
المعروضات التي توضع في المتاحف' ". 

والبحث في الإعجاز البياني في الآيات احکمات يبقى مشروعا كبيرا للدراسات 
التطبيقية التي يبدو عليها نقص كبير. وسنحرص في المستقبل على استيفاء كل الآيات الحكمات 
الخاصة بالمعاملات كالربا والعقود والقتال والغنائم والتأديب والعلاقات الدولية والسياسات 
الخارجية الداخلية والتجارة ... الخ لأهميتها في العصر و لكونها تحمل في بطونها أسرار كبيرة 
ونتائج علمية هامة؛ ثم يلي ذلك على الخط نفسه الآيات الحكمات الخاصة بالعقائد. ومع هذا 
الجهد والعمل أؤكد ثانية آني ما قدمت إلا جزءا صغيرا من فضاء هذا الإعجاز البياني الواسع. 
إذ القرآن ليس محكما فقط ولكن محكم ومتشابه فال تعالى: هو الى آنزل عَلَيِكَ ألْكتبٌ بنه 

فإذا وفقنا في ذلك فستأخذ الآيات التشابهات نصییها بعد ذلك وهو مما لاشك فيه عمل كبير ند 
لا يقوى عليه الجهد الفردي» وعليه فلا بد من فريق عمل جاد صبور وإنني لموقن بعد ذلك بالتائج 
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الإيجابية التى ستفرزها الجهود الجماعية المخلصة كل هذا يقودني إلى تأكيد ملاحظة هامة هي كالأتي: 


نظرا لكبر موضوع الإعجاز وسعة مساحته التي تظهر كان لا حدود لها فإني أرفع دعوة 


والح في الطلب لإخراج الإعجاز القرآني من دائرة الموضوع إلى فضاء العلم الرحب آي (العلم 
القائم بذاته) الذي له أسسه ومعالمه ومبادئه و أعلامه. ونلقبه بعلم الإعجاز القرآني يدرس في 
الجامعات الإسلامية وجامعات العلوم الإنسانية وجامعات العلوم التجربية كعلم لا كموضوع 
كل في اختصاصه وبالناسبة أقدم جملة من إجراءات عملية أولية في طريق تأسيس علم الإعجاز 
القرآني وهي كالآتي: 


عقد ملتقیات وندوات وایام دراسية علمية متعددة في علم الاعجاز القراني. 

انتقاء هيثة علمية وطنية في شتی التخصصات العلمية والأدبية والانسانية والشرعية. 
تحدید الوظيفة والهمة الخاصة باهیثة العلمية للوعجاز القرآني. 

وضع برنامج وخطة عمل متکاملة وفانون أساسي وداخلي للهيئة العلمية لضبط سبرها. 
نوفر مقر وطن للهيئة العلمية وفتح لسان مركزي ها في شکل مجلة فصلية علمية خاصة 
بالاعجاز القرآني وتخصيص ميزانية ها لبعث نشاطها. 

فتح نقطة التواصل والاحتکاك والتبادل في الوطن العربي الاسلامي مع الحيئات الخاصة 
بالاعجاز القرآني. 

تثبیت علم الاعجاز کمادة رسمية في العلوم الإسلامية في كل الراحل, وني الادب 
العربي والعلوم الانسانية والطبية والتكنولوجيا لکونه شاملا لها ولغیرها. وني الأخير 
أضع هذا المقترح أمانة في عنق أولي الأمر آملا أن يدركوا الحقيقة التي بها نخدم هده اللغة 
الشريفة و هذه العلوم الرفيعة التي ترفع صروح الحضارات و تعلى قيمة ا جتمعات 
فیلتزموا بها عاملين وذاك ما نبغي و شكرا. 


هوامش الخانتمة: 


۱؟۱ 


(f) 


أسرار اللسان العربي - د.جعفر دك الباب- ص ۸۱۲- الأ مالي للطباعة والنشر والتوزيع - ط١-1490.‏ 
النظرية اللغوية العربية الحديثة- د جعفر دك الباب- ص ۲۲. 
آل عمران ۷ 
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فهرست المصادر والمراهع 
٠‏ القرآن الكريم - رواية ورش عن نافع - المؤسسة الوطنية للفنون الطبعية - 1484. 


أ- المصادر: 

الأصول في النحو - ابن السراج - مؤسسة الرسالة. 

أصول السرخسي - الإمام السرحسي - دار العرفة. 

الافتراح في أصول النحو - الإمام السيوطي - دمشق 19817. 

الإيضاح في علل النحو - الزجاجي - تحقبق مازن مبارك - دار المعرفة - القاهرة - ۰۱۹۵۲ 
البيان والتبيين - أبو عثمان الجاحظ - دار الفكر - ط, - تحقیق عبد السلام هارون. 

الحبوان - الجاحظ - تحقيق عبد السلام هارون - ط١‏ - ۱۳۰۱ ه - مطبعة الحلبي. 

الخصائص - أبو الفتح بن جني - ط۲ - دار الهدى للطباعة والنشر - بيروت - لبنان. 

شرح شافية بن الحاجب - الرضي الأسترابادي النحوي - دار الكتب العلمية - بيروت - لبنان. 
شرح المفصل - ابن يعيش - عام الكتب - بیروت - ومكتبة المتني -القاهرة. 

الصاحي في فقه اللغة وسنن العرب في كلامها - أحمد بن فارس - المكتبة السلفية - مصر - ۱۹۱۰. 
صحيح البخاري - الإمام البخاري - دار الفكر. 

الكتاب - سيبويه - تحقيق عبد السلام هاروني - الهيئة المصرية العامة للكتاب - ۰۱۹۷۵ 
الكشاف - الزمحشري - دار الكتاب العربي. 

مفتاح العلوم - الإمام السكاكي - دار الكتب العلمية - بیروت. 

الفصل في علم العربية - الإمام الزخشري - دار الجيل - ط۲ - لبنان. 

اللنصف لابن جني في شرح كتاب التصريف للمازني - القاهرة - 11014. 

المقدمة: كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر 
- عبد الرحمان بن خلدون - ۲-۱ - الدار التونسية للنشر والمؤسسة الوطنية للكتاب - الجزائر - ۰۱۹۸۳ 
« المزهر في علوم اللغة وأنواعها - السيوطي - المكتبة العصرية - صيدا - بيروت - 19417. 

« ماني القرآن - الأخفش - عام الكتب. 
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ب- المعاجم: 

الصحاح يي علوم اللغة وفنونها - الامام الجوهري - دار الحضارة العربية - بيروت. 

لسان العرب احیط - ابن منظور - دار لسان العرب - بيروت. 

الخصص - ابن سيدة - دار الكتاب الإسلامي - القاهرة. 

معجم مقابيس اللغة - أحمد بن فارس - دار الفكر. 

معجم الشامل في علوم اللغة العربية رمصطلحاتها - محمد سعيد أيبسر وبلال الجنيدي - دار العودة - بيروت. 
معجم مفردات الفاظ القرآن - الراغب الأصفهائي - دار الکتاب العربي. 

معجم لغة الفقهاء - عربي إنكليزي - محمد روس فلعة جي /د: حامد صادق طبي - دار النقانس - طا - 
۵٥‏ . 

0 القاموس الفقهي لغة و اصطلاحا - سعد أبو ایب - دار الفكر - بيروت لبنان. 
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سو مه التفاسير: 
0# البحر المحيط - ابو حيان الأندلسي - القاهرة - ۱۳۲۷ه. 
ه00 تفر الطبري المسمى بجامع البيان في تأويل القرآن - الإمام الطبري - دار المعارف. 


0 تفسير القرآن الحكيم المسمى بتفسير المنار - محمد رشيد رضا - دار المعرفة - بيروت - لبنان. 
¥ تفسير النسفي - دار الكتاب العربي - بيروت - لبنان. 

4« نفسير وبيان القرآن الكريم - محمد حسن الحمصي - دار الرشد - دمشق. 

*« نفسير البغوي - الإمام البغري - دار المعرفة - بيروت - ط۱ - ۱۹۸۷ 

* الجامع لأحكام القرآن - الإمام القرطي - دار الكتب المصرية - ط۲ -1484. 

9 ررح المعاني - الإمام الألوسي - دار إحياء الثراث العربي. 

۷ الکشاف - الإمام الز حشري - دار الكتاب العربي. 

3 مجمع البيان في تفسير القرآن - الإمام الطبرسي - مکنبة الحياة - بيروت - لبنان. 

» في ظلال القرآن - سيد قطب - دار الشروق. 

0 تفر التحربر والتنوير - محمد الطاهر بن عاشور - المؤسسة التونسية للنشر والتوزيع. 
0 مجالس التذكير في تفسير كلام العليم الخبير - عبدالحميد بن باديس - دار المعرفة. 

3 - دوائر المعارف: 


# دائرة معارف الفرن العشرين - محمد فربد وجدي - دار المعرفة - بيروت - لبنان. 


ه - المراجع: 

0 أصول الفقه الاسلامي - د/ وهبة الزحيلي - دار الفكر. 

ع اثر الدلالة النحوية واللغوية في استنباط الأحكام من الآيات التشريعية - عبد القادر عبد الرحمن السعدي - 
مطبعة الخلود - بغداد. 


# الأصول - تام حسان - الميثة المصرية العامة للكئاب. 

2# أصول الفقه - الأمام البردوي - بدون طبعة - عن تفسبر النصوص. 

« الریضاح لي علوم البلاغة - القزويني - دار الجيل - بيروت -- لبنان. 

# أسرار النحو - كمال باشا - دار الفكر - عمان. 

«# . اتجاهات البحث اللغوي الحديث في العالم العربي - د/ رياض فاصم - مؤسسة نوفل. 

* الإسلام والإيمان ومنظومة القيم - د/ محمد شحرور - الأهالي. 

# أسس علم اللغة - ماريوباي - ترجمة وتعليق د/ امد ختار عمر - ط, - عام الكتب - القاهرة. 

© الأفصى القريب في علم البيان - ابر عمر التنوخي- ط۱ - م السعادة. 

# إعجاز الفرآن والبلاغة النبوية - مصطفی صادق الرافعي - دار الكتاب العربي - لبنان. 

¢ أسرار التكرار في القرآن - الكرماني - تحقيق عبد القادر امد عطا - الشركة التونسية للنشر والتوزيع. 
4 إعجار رال - الإمم الباقلاني - مطبعة صبيح. ۱ 

ده الإتقان في علوم ارا الإمام يتن 7 و وزارة المعارف -- ۰.۱۹۵ 
۾ أسرار البلاغة - عبد القاهرالجرجاني - محفیی ها ريير ‏ اجر : 
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إعراب القرآن - النحاس - مطبعة العاني - بغداد - ۰۱۹۷۷ 

أسباب النزول عن الصحابة والمفسرين - عبد الفناح القاضي - دار المصحف - ط, - القاهرة. 
أضواء على متشابهات الفرآن - خليل ياسين - دار ومكتية الحلال. 

أضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن - الإمام الشنقيطي - المكتب الإسلامي. 

أسباب النزول - النيسابوري - عالم الكتب. 

الإعجاز الفنى في القرآن - عمر سلامي - مؤمسة عبد الكريم بن عبد الله - تونس. 

الاعجاز اللغوي في القصة القرآنية - الأستاذ محمود اليد - مؤسسة شباب الجامعة - مصر. 
أسرار الترنيب في القرآن - الإمام السبوطي - دار بوسلامة للنشر والنوزيع - نونس. 

أحكام القرآن - أبو بكر بن العربي - دار المعرفة - بيروت - لبنان. 

الإعجاز النحوي في القرآن الكريم - عبد الفتاح الدجني - مكثبة الفلاح - ط۱ - 1944. 

أحكام القرآن - احصاص - مطبعة الأوقاف الإسلامية - ۱۳۳۵ ه. 

البلاغة تطور وتاریخ - شوقي ضيف - دار العارف - ۰۱۹۱۵ 

البرهان في علوم الفرآن - الامام الزركشي - دار العرفة - بيروت - ط۲. 

البلاغة التطبيقية - د/ أحمد إبراهيم موسی - دار العرفة - صئة ۰۱۹۱۳ 

البحث اللفري عند العرب - امد عمر الختار - ط 4 عام الکتب - القاهرة. 

البديع - ابن العتز - ط الحلبي - القاهرة - ۱۹1۵ . 

البيان العربي - دراسة في تطور الفكرة البلاغية عند العرب - د/ بدوي طبانة - الکتبة الأتجلو مصرية - ۱۹1۲ 
البلاغة في ثوبها الجديد - بكري شبخ أمين - علم الماني - دار العلم للملاین . 

بلاغة العطف في القرآن - رفعت الشرقاوي - دار النهضة العربية . 

بیان الإعجاز في القرآن - الامام الخطابي - دار العارف - ۱۹۱۱ - ذخائر العرب . 

البدیم في ضوء اسالیب القرآن - عبد الفتاح لاشين - دار العارف - ط, القاهرة - مصر - ۱۹۷۹ . 
تشريح النص - د.عبد الله محمد الغذامي - دار الطليعة للطباعة والنشر-بيروت -لبنان -ط ,- ۱۹۸۷ 
تفسير النصوص في الفقه الاسلامي - د .محمد أديب صالح - المكتب الإسلامي . 

نقدیم أصول الفقه وتحديد أدلة الشرع - الإمام الدبوسي - مخطوطات دار الكتب المصرية . 

تسهیل الوصول إلى علم الأصول - الشبخ محمد الحلاري . 

التعبير الفني في القرآن - د/ بكري شيخ امین - دار الشروق - ط, -۱۹۸۰. 

التبيان في علم البيان المطلع على إعجاز القرآن - الزملكاني - ط۱ - م المعاني - بغداد. 

التصوير الفنى في القرآن - سيد فطب - دار الشروق . 

تاربخ العلوم في القرآن - محمد علي الصابوني - دار الرحاب . 

تاريخ أداب العرب - مصطفى صادق الرافعي - دار الشروق . 

تاريخ فكرة إعجاز القرآن - الأستاذ نعيم الحمصي - مؤسسة الرسالة . 

تاويل مشكل القرآن - ابن قتيبة - طبعة الحلبى - )۱۹۵ . 

تسهيل الفوائد وتكميل المقاصد - ابن مالك - دار الکانب العربي - القاهرة - ۱۹۱۸ . 

التعبير الزمني عند النحاة العرب - عبد الله بوخلخال - ديوان المطبوعات الجامعية - الجزائر . 
توحيد الخال - عبد الجيد الزنداني - منشورات دحلب - الجزائر . 

الترادف في اللغة - حاكم مالك لعيي - منشورات وزارة الثقافة والإعلام - الحمهورية العراقية - ۱۹۸۰ . 
تهذيب الأخلاق - فخر الدين الحسيني - منشورات الكتبة العصربة - صيدا - بيروت . 
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ثلاث رسائل في إعجاز القرآن - الرماني والخطابي وعبد الفاهر الجرجاني - حققها وعلق علها - محمد 


خلف الله ود/ محمد زغلول - ط۲ - دار المعارف - مصر . 
الجنى الداني في حروف الماني - الحسن بن قاسم الرادي - دار الأفاق الجديدة . 
حاشية احصري - الحصري . 
حاشبة الأنباني على رسالة الصیبان في علم البيان - مطبعة الأميرية -القاهرة -۱۳۵۱ه. 
ديناميكية النص - تنظير وانجاز - د/ محمد مفتاح - ط١‏ - ۱۹۸۷ -الفرب - دار البيضاء . 
دراسة المعنى عند الأصوليين - د/ طاهر سليمان حمودة - الدار الجامعية للطباعة والنشر والتوزيع . 
دراسات في علم اللغة - كمال بشر . 
دراسة الجملة في العربية - د/ جعفر دك الباب - جامعة التکوین المواصل - تيزي وزو ۰۱۹۹۲ 
دروس في اللسانيات العامة - ف دي سوسير - المؤسسة الجزائرية للطباعة . 
دلائل الإعجاز - عبد القاهر الجرجاني - دار المعرفة - بيروت - لبنان -۱۹۸۲ . 
رياض الصالحين - الإمام النووي - دار الکتاب العربي - ۱۹۸۳ ۱ 
روائع البيان - نفسير آياث الإحكام - محمد علي الصابرني - مكتبة رحاب - الجزائر . 
السيرة النبوية - ابن هشام - المكتبة العصرية. 
الصبغ البديعي في اللغة العربية - د/ أحمد موسى - نشر دار الکاتب القاهرة - 19318. 
صفاء الكلمة - عبد الفتاح لاشين - دار المربخ للنشر. 
الظاهر القرآنبة - مالك بن ني - دار الفكر. 
علم اللغة - عبد الواحد وافي - دار نهضة مصر للطباعة والنشر. 
علوم البلاغة - أحمد مصطفى المراغي - دار القلم - بيروت -لینان. 
عروض الأفراح - بهاء الدين السبكي - طبع الحلبي. 
علم أصول الفقه - عبد الوهاب خلاف - الزهراء - ط, - الجزائر - ۱۹۹۰. 
علم المعاني - عبد العزيز عتيق - دار النهضة العربية - بيروت - لبنان. 
العقل وفهم القرآن - الحارث بن أسد احاسبي - دار الكندي للطباعة والنشر والتوزيع. 
غرائب اللغة العربية - رفائيل نخلة البسوعي - دار الشرق - بيروت - لبنان. 
فقه السنة - السيد سابق -دار الكتاب العربي - ط, - ۰۱۹۸۳ 
مجموع فتاري شبخ الإسلام - ابن تيمية - المكتب التعليمي السعودي بالمغرب. 
فقه اللغة في كتب العربية - عبد الراجحي - دار النهضة العربية - بیروت -لبنان. 
الفوائد الشوی - ابن القيم الجوزية - ط, - نشر الخائجي - مطبعة السعادة. 
الفروق في اللغة - ابو هلال العسكري - دار الافاق الجديدة. 
فقه اللغة - عبد الواحد وافي - دار نهضة مصر للطباعة والنشر. 
القضاء والقدر - محمد متولي الشعراري -دار الشروق - ۱۹۸۱ . 
القراعد الفقهية - أحمد الزرقاء - المكنب الاسلامي. 
نضايا أساسية في علم اللسانيات الحديث - مازن الوعر - دار طلاس- دمشق- ۱۹۸۸ . 
نضية الإعجاز القرآني وآثارها ني ندوین البلاغة العريية-عبد العزيز عبد المعطي عرفة -عالم الكتب. 
القياس في النحو - منى إلياس - دار الفكر - ط, - ۰۱۹۸۰ 
الكتاب والقرآن فراء: معاصرة - محمد شحرور - الأهالي للطباعة والنشر والتوزيع- ط۱ - ۰۱۹۹۰ 
کتاب شرح الأربعين - الإمام النووي - بدون طبعة. 
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کتاب الصناعتین - أبو هلال العسكري - الکتبة العصرية - صبدا - بیروت. 

کتاب شروح التلخیص - الامام التفتزاني - طبع الحلي. 

كشف الأسرار على اصول البزدري - عبد العزیز البخاري. 

اللغة العربية الفصيحة في العصر الحديث - سمر روحي الفیصل - إنحاد الکتاب العرب - دمشق. 

اللغة العربي معناها ومبناها - د/ نمام حسان - دار الثفافة - الدار البیضاء - الغرب. 

اللمع في العربية - ابن جني آبو الفنح - عالم الکتب - مكنبة النهضة العربية - ط۲ - ۰۱۹۸۵ 

اللسانیات العامة واليسرة - علم التركيب - آنوار - باني عمير سليم بابا اعمر. 

لغة المنافقين في القرآن - عبد الفتاح لاشين - ۲-۱ - دار الرائد العربي. 

لغات العرب - عبد الفتاح الدجني - مكتبة الفلاح. 

مصطلحات بلاغية - د/ أحمد مطلرب - ط - العرای. 

المعاني في أساليب الفرآن - د/ عبد الفتاح لاشين - دار العارف. 

مباحث في علوم القرآن - مناع القطان - مؤسسة الرسالة. 

من ررانع القرآن - تأملات علمية وادبية في كتاب اله عزل وجل - محمد سعيد رمضان البرطي - مطبعة 
الفارابي - سوریا. 

معجزة القرآن - محمد متولي الشعراوي - مكتبة الرحاب. 

الوجز في شرح دلائل الإعجاز في علم العاني - د/ جعفر دك الباب - دار الجيل - دمشق - ط,-۱۹۸۰. 
مدخل إلى علم النحو والصرف - عبد العزیز عتيق - دار النهضة العربية - ط ۳. 

معام النهح البلاغي عند عبد لقاهر الجرجاني - د/ محمد برکات حمدي أبوعلي - دارالفکر - عمان - الاردن. 
الدخل لدراسة الشريعة الاسلامية - د/ عبد الکریم زیدان - مؤسسة الرسالة - مکتبة القدس - ط۱ - ۱۹۸۹. 
حاضرات في الصوت والعنی - ررمان جاکوبسون - ترجمة حن ناظم وعلي حاکم صالح - ط١-‏ ۰۱۹۹۱ 
الوانقات في أصول الفقه - الإمام الشاطي - 4 اجزاء - مطبعة المكتبة اللجارية - مصر. 

مقاصد الشريعة الاسلامية - الأستاذ محمد الطاهر بن عاشور - الدار التونسية للنشر. 

مقاصد الشريعة الاسلامية ومکارمها - الا سناذ علال الفاسي - مكتبة الوحدة العريية - الدارالبیضاء 

المنخول من تعلیقات علم الا صول - ابر حامد الغزالي - دار الفکر. 

الوازنة بين آبي نمام والبحتري - الأستاذ محمد محي الدين عبد الحميد - مطبعة السعادة - ۰۱۹۵6 

مراهب الفتاح - ابن يعقوب الغربي - (شروح ٠‏ ضمن التلخیص) - طبعة الحلبي. 

الصطلح النحري - د/ عمد عرض الفوزي - (نشانه ونطوره حتی آواخر القرن الثالث الهجري) - دیوان 
الطبوعات الجامعية - الجزائر - ۰.۱۹۸۳ 

حاضرات في الألسنة العامة - فردینان ده سوسر - ترجمة یوسف غازي ومجيد النصر -دار النشورات. 

مفهرم النص - الدکتور ناصر حامد أبو زید - الرکز الثقاني العربي. 

الدخل إلى علم اللغة ومناهج البحث اللفوي - د. رمضان عبد التراب - الناشر مكتبة الخانجي - الفاهرة. 
الباحث البلاغية في ضوء فضية الاعجاز القرآني- د. امد جال العمري - مكتبة الخانمي - القاهرة. 

الوجز في شرح دلائل الإعجاز في علم العاني - د. جعفر دك الباب - دار الجبل - دمشق. 

المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر - ابن الأثير - مكتبة نهضة مصر - ۱۹۵۹۲۳ 

الطول - سعد الدين التفتازاني - أحمد كامل بتركيا - ۱۳۳۰ هل 

مكانة الخليل أحمد في النحو العربي - د. جعفر نايف عبابسة - دار الفكر للشر والتوزيع. 

الحكم والتشابه في القرآن الكريم - د. محمد التومي - الکتاب (۱) - ۱۹۸۹ - شركة الشهاب - الجزائر. 
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انجاز وأثره في الدرس اللغوي - محمد بدري عبد الجليل - دار النهضة العربية - بيروت - لبنان. 

مرآة الأصول في شرح مرفاة الوصول - منلا خسرو - (عن تفسير اللصوص). 

ملاك التاريل امد بن إبرأهيم - دار الغرب الإسلامي. 

الدخل الفقهي العام - مصطفی أحمد الزرقاء - مطابع الفباء - الأديب - دمشن. 

مختصر النذري - المنذري - لسنن أبي داوود - تحقيق أحمد محمد شاکر. 

المدخل في الفقه الاسلامي - تعریفه ونارخه رمذاهه - الدار الجامعة. 

ا جلى - ابن حزم الظاهری - ط النبرية - تحفيق وتعليق - أحمد شاکر. 

نحو وعي لفري - د/ مازن مبارك - مكتبة الفارابي - دمشق - ۱۹۷۰. 

الكت ف إعجاز القرآن - الإمام الرماني دار العارف. 

نحو نظرة جديدة إلى فقه اللغة- جعفر دك الباب - الأهالي للطباعة والنشر والتوزيع - ط, - 1948. 

نظرية الفاصد عند الإمام الشاطي - أحد الربسوني - المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 

النهاية - ابن الأثير - المطبعة الخيرية. 

النحو العربي والدرس الحديث. بحث في المنهج - د. عبد الفتاح الراجحي - دار النهضةالعربية - لبنان. 
النظرية اللغوية العربية الحديئة - د. جعفر دك الباب - م. اماد كتاب العرب - ط, - ۱۹۹۲ - دمشق. 
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و- الدوريات والمجلات: 

حوليات جامعة الحزاتر - العدد ۰۷- ۰۱۹۹۳ 

حوليات كلة الآداب (مجلد رقم ۰۳) - جامعة عبن شمس - مصر. 

يحلة الفکر العربي - عدد 1١‏ - السنة الثامنة - يونيو ۰۱۹۸۷ 

يحلة العرفة - العدد 7514 ( الدراسات الصوئية في التراث اللغوي العربي ) - الدكتور جعفردك الباب. 
المعرفة : مجلة لقافية شهرية - العدد ۱۸۷ - السنة 1945. 

المونف الأدبي - مجلة شهرية - العدد 7١7‏ - نوفمبر ۱۹۹۲ - إتحاد كتاب العرب - دمشق. 


جدٍ ¥ 8 ا يا ا فت 


# دراسة لفوية لمفهوم الآبة في القرآن - د. محمد العيد رئيمة - جامعة الجزائر - 19197-1991. 
20# في إعجاز القرآن الكريم - د.عمار ساسي - جامعة الجزائر - ۱۹۹۲-۱۹۹۱. 


ح- المراجع باللغة الأجنبية: 
Saussur‏ 
Cours de linguistique générale - E.N.A.G éditions‏ 
Clcfs pour la linguistique (Georges Mounin) - 60111015 seghers ۰‏ 
Eléments de linguistique générale - André Martinet - ۱۱۵۲۵۱۲۱6 Armand Colin‏ 
nitiation ۸ la linguistique - Christian Saylon - paul fabre - université - Nathan -‏ 
information formation‏ 
Dictionnaire de la linguistique - Jean Duboi - Mathée Oiacoma - ۱۱۱۲۵۱۲۱6 6۰,‏ 
Das deutches worterbuch — Deutch- Franzosich .‏ 
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